بت 


دکرعلی مار واووی 


چاپ اول 


اسفند ماه ۱۳۴۹ 


ععل 
در حکمت ماع 


از ار سطو تا این‌سینا 


چاپ این کتاب بنادیخ بهه‌ن‌ماه ۱۳۴۹ خورشیدی در چاپ مردمیارز 


بیایات دسیه 


سر .۰ 
ور 2 


ارارسطوبااسیسضا 
تألیف 


علی‌مراد داودی 


چاپ اول 


طهر ان» آذد ماه ۱۳۴۹ ش . ۵ . 


مفل رب 


مسألةٌ عقل از اهم" مسائل درتاریخ فلسفةً ادوپاثی و اسلامی است و طرح آن 
تقر با درهمهٌ اءصار مقارن باذکری از ارسطوست . به‌قول‌نوسندگان ازمان دم که 
در بونان ارسطورا عقل‌حوزه درس افلاطون نامیدند گوئی‌نام‌این‌حکيم با نام‌عقلا لفت 
گرفت و این الفت در ممّر ادوار همچنان استوار ماند . پاتوجه به اینکه ازحکما 
هیچ کس نمي‌توان بافت که قصد معرفت عقل رانکرده با لااقل بحث و فحص خود را 
در سایر مطالب‌کمایش بدین‌مطلب مرتبط ندیده باشد با یدگفت که تبعینت ازارسطو 
دراین طریق باطرح مطلب به‌شیوة او باادعای حل مشکلات و دفع مبهمات اقوال 
او با قیام به‌معارضه پاعفاد عقاید او » به تصریح یا به تلویح » از او صاف همه کتب 
خکمت و دفاتر ععرفت بوده است:: 

باتوجه بدین معنی بود که استاد ما آقای دکتر بحی مپدوی ترجمةٌ کتاب 
ارسطورا «در بارهء‌فن» که مسا عقل در دقتر سوم آن طرح می‌شود به زبان فارسی 
لاژم دیدند و بنده رابدین کار حرأت بخشرد‌ند . این کارتاحندی که‌از بنده ساخته بود 
انجام‌گرفت و ترجمةٌ این کتاب چندی پیش درجزء سلسلهٌ انتشارات دا نشگاه‌طپران 


مشرشد ۰ درضمن ترجه این کتاب بر دهد مسلم گردیدکه باید هرنه۸ ای بر آن 


۲۴ 


بنگارد تاآراء پیشینیان ارسططورا در بارهٌ نفس و اشرف قوای آن » یعنی عقل» باز 
نماید و شرحی ددذکر آراء خود ارسطو دراین باره باتوجه به‌همین کتاب و استفاده 
از سایر آثار او بیاورد و سیر آراء مشائین را بعد از ارسطو در با نشی و عقل 
مشپود سازد . 

چون این عقدمه پرداخته شدبه نظررسید که‌تناسب آن‌باکتاب‌ارسطو از لحاظ 
اجمال و تفصیل ازهیان‌رفته است و اگرمقدمه ای بر آن‌کتاب باشد از قبیل فرع مزبد 
براصل خواهدبود . از این دوبخشی از آن داکه دد ذکر عقاید اسلاف ارسطو بود 
به‌صورت مقدمه‌ای بر کتاب او آورد وباقی«طالب را در چپار بخش به صورت کتابی 
مستقل تنظیم کرد وبرایا نتشار آماده ساخت و نام آن‌را «عقل‌درحکمت‌مشاء ازاردنطو 
تا ابن‌سیزا» اد ارت 

این کتاب نقائصی بسیارداره که‌جزئی ازآن دا برخی از استادان که‌فرصت 
یافته اند که قبل ازانتشار نظری یه اوراق آن بیفکنند بازگفته اند و مابقی را بعد 
از اینکه اتشار بافت فضلائی که عنایت به‌مطالعة آن بابند باز می‌گویند تا دد طیع 
دو م‌کتاب باتو جه بدین ملاحظات تجدیدنظر درمطالب آن‌شود . اما چون بهاغلب 
احتهال این‌کتاب چندان متاع مرغوبی نخواهد بود کهانتشار آن تکراز پذبر دلاژم 
دیدکه دراین مقدمه به‌بعضی ازنقائهی که‌این استادان درطی مطالعهٌ نسخهٌ مخطوطة 
آن بافته و گفته اند اشاره شود تا اگر فرصت تغییر مطالب برطبق این اصلاحایت به 
دست نباید لااقل این فوائد فوت نشود و یك‌سره ازمبان نرود . 

آفای دکتر بسیی مپدوی فرمودند. که‌ددیهش او کتاب تفیلی بشن ازآ مه 
در خوربود به‌کار رفته و بعضی از مطالب در فصول مختلف. تکرار شده‌است.. جناب 
آقای دکترغلامحسین صدیقی نتیجه ای راکه از جملهٌ ابواب گرفته شده و در ختام 
کتاب آمده‌است تپسند ,دندو تقریب رای ارسطو را دربارءٌ معقولاتب:مذهب افلاطون 
جائز ندیدند . آقای‌دکتراحمدفر بد درصحت بعضی از اصطلاحات آن‌تردیدکردند؛ 


۵ 


ازجمله : دو اصطلاح « خارجیت » و «واقعیت.» راکه در این کتاب احیاناً به معنی 
متداول درعرف عام به‌کار رفته است به‌سیپ معنی محدودی که این دولفظ در آثاد 
حکماء دارد صحیح ندانستنه » و رأیی‌را که با اقتباس از اکناوهاملن در صفحةٌ ۷۷ 
در مقا یس منطق و دوان‌شناسی در نظرارسطو آمده است مردود شمردند و تأکیدی 
راکه دربارء زیست شناسی ارسطو وتأثیر آن درجپت سیر آراء فلسفی او شده است 
رواندیدند و چند نکنه دیگر آزهمین قببل دایاد آور شدند . آقای‌دکتر سدحسین 
نصر درج‌فپرستی از تمام کتب و آثاری راکه در با نفس و عقل در فلسفهٌ مشائین 
تاکتون تألیف شده است » اگرچه دراین تألیف از آنپا اقتباس مطالب نشده باشد » 
لازم شمردند . 

درحواشی این‌کتاب هرجاکه ارجاع به «روین» ۰ بدون توضیح دینگری‌شد» 
باشد» منظور کتاب «ارسطو» لیف ائون‌دوین است» ومنظور از «راس» کتاب«ارسطو» 
لیف و.د.راس بعنی ترجمةٌ فرانسوی این کتاب است ؛ و منظور از «عاملن» کتاب 
«هیثت تفن آراء ارسطو» تألیف اکتاو هاملن » و منظور از «نونس» کتاب «تحول 
روان‌شناسی ارسطو» تألیف ف . نویس » و منظور از «دوکورت» کتاب «نظربهٌ عقل 
در مذهب ارسطو » تألیف مارسل دکورت , و منظور از «رود» کتاب دنفس» تألیف 
ا. رود اشت » مگراینکه به آثار دیگری از همین مصنفان به اسم و رسم تصریح 
شده‌باشد ؛ ومشخصات این کتب درفپرست ماأْخْذ این کتاب در دوصفحهٌ ۴۳۷ و ۴۳۸ 
آفله استتر 2 

تکار نده از دوست عزیزخود آقای محمود عظیمی مدیر کتابخانهٌ دهحدا که 


موجبات انتغار این کتاب را فراهم آ وه اند سباس گزاراست ‌ 


طهران » نوزدهم آذرماه هزارسیصدوچهل‌نه هجری شمسی: 


علی‌مراد داودی 


بخش اول 
شرح آراء ارسطو 
راجع به نفس و عقل 


فصل‌اول 
موضوع و مر ثبه‌وروش دوان‌شناسی ارسطوی 


۱-موضوع روان‌شناسی درنظر ارسطو 


بحثی‌را که درفلسقهٌ ارسطو راجع به نفس و قوای آن بهعمل مشراست تباید با 
روان‌شناسی به‌معنی جد بدمشتبه ساخت» موضوع روان‌شناسی ار سطو تنپا بحث راجح 
به‌احوال وصفات نفس نبست, بلکه» علاوه بر آن, کشف ماهیت نفس را نیز درنظر دارد. 
به‌این ترتیب روان‌شناسی او جنبة قلسفی‌می با بد» و بامبادی علم طبیعت و ما بعدا (طبعه 
آرتباط‌مي‌جوید. ازطرف خا ار ول نفس‌وحیات‌فائل به تغایر نستروان‌شناسی 
او با علمی که امروز ز ست‌شناسی هی نامیم» لااقل از لحاظ اصول ومبادی و اوصاف 
عمومی حیات» مرتبط و مختلط می‌شود. بدین ترتیب روان‌شناسیارسطوئی علمی‌است 
که موضوع آن اعم از موضوع دوان‌شناسی عمومی است. و علاوه بر بحث راجم به 
احوال نفسانی قسمتی از فاسفهٌ اولی داء برای تعریف نفس و تبسین ماهیت آن ‏ ۰ و 
قسمتی ازعلمالحيوة راء به‌سیب یگانگی جان و روان که ارسطو قائل به آن است » 


شامل می‌شود. 


۱ - همچنین برای تحمیل دای در باب تجردو بای آن. 
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۲رتبه‌روان شناسی ارسطویی 

ارسطو چنان‌که در عبحث خاصی گفته خواهد شد, اعمال نفس‌را در بدن‌متحقق 
می‌داند, و این دو ام بعنی نفس وبدن راءمتلازم می‌شمارد. به‌عفيده او موحودزنده 
اعم از نبات باحیوان» جز ی ازطبیعت است»وشناختن‌ماهیت آن‌جز با تشخیص | نتزاعی‌عاده 
ازصورت: تبیین ماده بدوسبلهصورت‌میسر نیست,و تعر بف‌صحیح‌هر کدام ازاین‌موجودات 
همبا بدشامل علت‌صوری‌وغائی وحم شامل علت‌مادی] نبا باشد» علت‌مادی در‌وحودات 
زنده همان جنبهٌ‌بدنی آ"نپاست. اماعلت صوری دد چنینموجوداتی نفس‌ست.اعم از نفی 
نباتی (غاذبه و مولده), بانقس حبوانی (محر که وحساسه), با نفس انسانی ( ناطقه با 
عاقله ). بعنی نفس است که طبیعت خاص هرکدام از ابن موجودات زنده را تشکیل 
می دهد. واوصاف مر بوط به‌این‌طبیعت‌را درموادی که اختصاص بهعر از آ نبا دارد 
بد بدآرمی‌سازده وچون در این موجودات صورت وماده چنان وحدتی باهم‌دیگردارد 
که,جز بدوسبلهٌ انتزا عواز لحاظمنطقی,قابل تفكيك نیست, نفسجزئی‌ازطبیعت‌می‌شود» 
ودرطبقات سهگا نعلوم نظری» که بین آ نها سلسله مراتبملحوظ ومعتیر است.روان‌شناسی 
یکی‌ازاجزاءعلوم‌طبیعی می‌گردد. " 

چنانکه خود ارسطو دد. موارد متعدد از آثار خود تصریح کرده است‌مباحث 
مر بوط به‌نقس به قلسفه طبیعی اختصاص دارد.ازحمله در کتاب نفس می‌گو بد:«مطا لعة 
نفس‌اعم از اینکه‌جملهةٌ ف‌منظور باشد یانفس‌بدان معنی که عا بیان‌می‌کنيم درشان‌عالم 
طبیعیات است .» 

اما مقتضی چنان است که استثنائی در این مورد قائل شویم. وچنانکه‌درجای 
خود بیان خواهد شد در اینجا نیز» برحسب تناسب موضوع؛ آشاره بدین مطلب کنیم 

۱- دربارء نس ۱۴۰۳ [۸۵ ۰۳-۲ ۴ب ۱٩‏ 


۲ در بارء نفس ۱۳۳۰۳ لف ۲۷ تا ۲و همچنین رجوع‌شود به‌ها بهدا لطبیعهظ مود لف۴ 
و اعضاء‌حیوانات ۶۴۱ الف ۱.۶۱۷۱۷ 


۱۰ 


که بهعقبدٌارسطو در بین اعمالو احوال نفس‌عمل دوه عقلبه دارای جنبه مادی‌نست؛ 
وآثار اینعقیده‌که در پعضی ازفقرات کتاب اول از رسالٌ نفس ارسطو به تردید بدان 
اشاره‌می‌شوددر کتاب سوم‌به‌وضوح پدبداراست. ازجمله‌در کتاب‌اول می‌گو بدکه:«هر گاه 
بمضی ازاعمال با احوال نفس حقيقة خاص‌خود او باشد نشی‌را وجودی حدا از بدن 
تواندبود »" و درکتاب سوم این تردید را تاحدودی مرتفع‌می‌سازد وعملی‌راکه خاص 
خود نس است تمییز می‌دهد و آنعمل تعقل است کد؛ پسیب اشکه اتساب و ارتباط 
به‌هیچ گو نه آ لت‌بد‌تی ندارده غیرمادیاست. . 

هررگاه مطالعةٌ نفس را شامل تمام اجزاء و اعمال نفس بدون استثنای هیچ يك 
از قوای آن بدانیم و ازاین حیث آن‌را جزء علوم طبیعی بگیریم تمام اقسام‌حکمت 
محصور بعلم طبیعت‌می‌شود. چه» چون محسوس باحس‌وه‌عقول باعقل متضا یف است و 
متضایفان به‌عقیدارسطو موضوع علم واحدی‌است» هرگاه تمام اعمال نفس‌که ازجملة 
آنپا عقل است‌موضوع علم طبیعت باشد» ناچار معقولات نیز مانند محسوسات‌درهمین 
علم مورد مطا لعهوتحقیق قرارمی‌گیرد . بدین تر تیب موضوعی برای‌عم‌دیگری بدجای 
نمی‌ماند. اما اگر مطالعةٌ نفس‌دا بدان معنی که ارسطوبیان کرده است بدانیه ناچار 
معرفت‌عقل‌را ازمعرفت سایر قوای نفس جدامی کنیم‌چه»ءعقل خاص انسان است. وچون 
هیچ‌کدام از حر کات سه‌گانهٌ (کمی و کیفی واینی) خاص انسان فستخ» تلکه هه نبا 
مشترك ددبین انسان وسابر موجودات‌زنده‌است»عقل مبداً هیچ‌کدام از حر کات‌نیست» 
وچون چنین نباشد یات ۱ ق ‏ تتوان عقلراشیئی طبیعی » که هید حرکت 
وسکون و تغیر است» دانست بحث راجم بدان جزعسایر مباحث علماللفس» که هر بوط 
بهعلم طبیعی بود» واقع نمي‌شود» و خارج از این علم و برتراز آن جای می‌گیرد . 
جنانکه ارسطو خود می گو ید که : «حدود مطالعات علم طبیعی تا بعضی از اعمال و 

۱ دریار؛ نفس ۱۰۱۴۰۳ 

۲ رجوع‌شودبه کتاب عقل در نظر ادسطواً لیف‌د و کودت 


۳ اعشاء حیوانات ۶۴۱ اف ۳۲۹۳۱۱۲۱۱۸۱۱۷ ۱۴۱۱ ب۱۰ 


۱ 


اجزاء نفس» عنی صوری از آن که‌جزدرماده ظاهر نمی‌شود و ازاین لحاظمئل‌فطوست 
نسیت به بینی است» گسترش‌می دا دد.؟ ۱ 

سس مطا لعهٌ عقل موضوع ما بعدا لطنعه بافاسفه اولی است» جه 1 عقل بسنت 
این‌که هسغفی ازهررگونهآ لت جسمانی است مغارق بامفارقت یذ بر است ۳ وموضوع 
قلسفه او لی نز آشیاء مفاروه می باشد ۰ اسث باید داد که عقل در ضون میاحث 
فاسفة اولی چهمر تبدای‌راحا یز است البته عقل جون از بدن حداشود وفراق تام بذ برد 
حزء مجردات 0 عنی موضوع خاص علم الپی 0 می‌شود ۲ ولسکن مادام ک-د با نفس 
مر تبط است» و تشکنلوجود واحدتقسیم نا پذبر با آن می‌دهد:و بههمین سب علاقه‌ای 
به بدن دارد : بجث رأجع بدان را از مباحث‌طبیعی دك‌سره‌جدا نمی توان ساخت»و ناچار 
مرعبة علم عقل در بایان علمی که از شس یه عنوان صورت بدن بحث شوه دق و آغاز 
علمیکه از صورت مفارق ووحود مطلق سجن می‌را ند قرار کی ۰ _عنی حد فاصل 
ورابط منطفهٌ علو‌طبیمی پامر حلُماپمدا لطبیعه می‌شود .وشایدتوان‌گفت که علماللفس 
ازآن لحاظ که عقل را مطالعه می‌کند مانند عم نجوم است؛ یعنی همان نسبتی که در 
بین‌ستار گان بااشیاء طبیعی رت بین| سان وسا برموجودات ز نده نیزصادق‌است؟ 
سس علم نفس به طور کلی جزء علوم طبیعی ات » و بحث راجع به عقل حد رابط علم 
طییعت وفاسةه اولی ات 

۳ - روش ارسطو د: روان شناسی 


طرح‌کلی ارسطو درتحقیق حال فقس چنا نکه خود او می‌گو ید ادن است که 


۱ - ماییدا لطییعه,. اپسیلون ۱۰۲۵۰ ب ۳۴ :۱ ۱۰۲۶ الف ۶ 
۲ - دجوع شود به‌کتاب سوم نقس ۴۳۰ الف ۲۲ تا ۲۴ 
۳ رجوع شود به دو کودت فصل ۳ از بخش ۱ ص ۲۳ 
۴ - کتاب ادسطو تالیف دوین قسمت ۵ فصل ۱ ص ۱۷۴ 
۱۲ 


نخست طبیعت وجوهر نشی‌را مطالعد کند, سپس خواصی را کد به نفس تعلق دادد 
بشنأسد 4 اماروشی که باید درتحصیل‌این معرفت به‌کار برد چست؟ در مطالعهٌ خواس 
واعراض نفس روش برهان‌را چنانکه درمورد شناختناعراص‌همهٌاشیاء به‌کادمی‌بندیم 
می‌توان به کار یست . اما در شناختن جوهر نمی‌توان‌از روش‌واحدی‌در بارة تمام اشاء 
استفاده کرد ". چه , مبادی استدلال ببرحسب اختلاف اشیاء اختلاف می‌پذیرد .و 
به همین سیب هرعلمی بنا برموضوع خاصی که دارد دوش خاصی را اقتضا می‌کند ظ 
این روش درموردکشف ماهیت نفس برهان نیست» چه., برهان را تنپا در بارٌ صفات 
عرضی می‌توان بهکاربرد » وذات وماهیت برهان نمی‌پذیرد ". تقسیم افلاطونی دانیز 
نمی‌توان دوش حطالعه ذات نفر قرارداد» چه» این‌روش به‌طور کلی مورد | نتقادارسطو 
است . اگر چه ارسطو به طرقهٌ مختار خود تصریح نکرده‌است از فحوای کلام او 
می‌توان دریافت که روش استدلال در کشف حقیقت نفس پایه منطبق برروش فلس 
طسعی باشد » عنی مبنائی که برای ورگ حقادق تمام اشیاء طبیعی اختبار کرده » وبا 
تشخص صورت وماده ۳ درپی تبیین ماده بهوسلهٌ صورت فر اه اسث » در 
مطالعهٌ ماهیت نفس نیزباید اساس عمل قرارگیرد . چه , تنها بدین وسیله است که 
استدلال ماجنبهً جدلی ومیان‌تپی خودرا ازدست می‌دهد و توجه بدواقست امرمی‌دابد» 
وبه هرحورت تعر دفی که به عمل‌می ید باید ازطر بق‌استقر اء واحساس وتجر به صحت 


1 عنی انطیاقآن باواقعیت» تحقیق شود . جه ‏ باانکه معرفت تجر بی به‌اعرراض 


۱ - دربادء نشی ۴۰۲ الف ۶ تا ۸ 

۲ - درباره نقس ۶۰۲ الف ۱۴ ۷ ۱۵ 

۰۳ ۶۰۲ الف 

۴ - تریکو حاشیه؟ از ص۲۷ ترجمة فادسی 

۵ - ماپید الطبیمه 8 ۱۰۲۵ ب ۱۴ 

۶ - آنالوطبتای دوم ٩۱‏ ب ۱۸ به‌بمد. اگرچه ددعمل‌نوعی از تقسیم‌دا بکادمی‌بتدد 
ردای س ۱۸۲) 

۷ تریکو حاشیهٌ ۲ ص ۲ ترجمه فادسی کناب نفس 


۳ 


دارا ب4 معرقت ذات وتعریف‌ان ثمی رساند » مددی شا بان ده چشین معرفتی هی کندء 


وهرگاه وا نیم تمام خواص عرضی جوهررا 3 چنانکه یه جر ب‌دژمی آیدء بشناسیم به 1 
۱ 
شناخت خود جوهرنزدیك تر می‌شویم 


بدین ترتیب» درهرعلمی نخست با ید امورعینی راکه بدان علمدر بوط می‌شود 
مشاهده‌کرد » سپس درپرتو تجر به‌ای‌که ازاین‌داه بهدست میآ ید به مطالعةٌ عللآ نپا 
بر داخت . درباپ نفس‌همین روش‌را بهکار بسته و کوشیده است‌که واقعبات را ببازها ید 
و تعبیرعقلی آ نپارا بددست | ورد ۰ بوسته درمطالعات خود نگران بوده است‌ک4 مبادا 
رشتةٌ ارتیاط او پا امورمجرب ومشهودگسسته شود . ودرعالم تجر ید افلاطونی فرورود 
عنی دمبه دم در بی | ن‌بوده است که فعالیت عقّل را بافعا لدت حس تطبیق و تث تشمیه کند 
وحپات اشتراك آن دورا روشن سازد ؛ وموردی راکه اختلاف آن دو آغاز می‌شود 
نشان دهد ۲. «ثلا برای تحقیق انکه نفس عافله از بدن استقلال دارد وانفعال ناپذیر 
وغیرمادی است » «اچنین نست » از علل فلسفی بااخلاقی استفاده نمی‌کند . بلکه , 
تحر به ومشاهده را به باری مي‌خواهد 1 حتی مشاهده‌ای که بد عمل می‌آورد جنبهٌ 
وعتی تدارد.» نج روش اوسطو بالفظره ما لف بادزون دکری‌است ۰ بلکه مفاهدة 
خارجی که ارزش مفترلد برای‌عامه مردم داردبه‌کارمی‌برد. هم‌چنین برای بیان تقابل 
حس باعقل ازامتازی که به حکم تجر به دد بین معنی مجرد وشی۶ محسوس درد 
می‌شود فایده می‌گیرد *. باژ برای اینکه مبادا فکراو با امورخارجیو تجربی فاصله 
داید » ور اهی برای شا عقل در بش گرد که دور آزوفایع محسوس وأمسور 

۱ - ددبادة تفس ۴۰۲ ب ۱۷ 1 ۲۱ 

۲ - دریادء نشی ۴۰۵ الف ۱۳ و ۱۵4 و ۲۶و ۲۹ و ۳۰ و ۴۳۲۹ ب 1۰ ۲۲ 
و ۴۳ ب ۲٩‏ و ۴۳۱ الف ۱۶ و ۴۳۱ ب ۲۲ و ۴۳۲ الف ۳ و ٩‏ 


دربادء نس ۴۲۵ الف ۱۸ و ۴۴۵ ب ۵ 
۴ - 21۳0506601108[ 


- درپارة نفس ۴۲۵ ب ۱۰ تا ۲۲ 


۱۴ 


مشهودباشد" معارضاتی" به میان می‌آورد تام وحوده‌طلب را بانظراتقادی بنگرد, 
وسخنا نی که را نت و ترجیح هرکدام از آن وجوه می‌توان گفت بشنود» و نتیجهٌ تحفیق 
او جامع همه جهات باشد. حتی درموردتمیزعقل منفعل ازعقل فعال» برخلاف] نچه 
ازظاهر عطلب پیداست » به حکم قیاس عمل نمی‌کند » بلکه » از طریق استقراء 
مشاهده‌ای راکه درهمه اشیاء وسراسرجپان مشپود به عملآورده و شحه ای راکه از 
آن‌گر فته‌است برمسأله عقل تطبیق می‌کند. هم‌چنین می‌گو بد که درمطا لعة قوای نفس 
نخست باید اشیاء خاری را که این قوا بدانها تعلق می‌گیرد مطالعه کرد » چه» 
شناخت این فوا مستلزم شناخت طبایع آ نهاست, وشناخت طبایم نها به شبب تقدمی 
که فعل را برقوه است محتاج علم به‌افعالآ نهپاست وعلم به‌افعالآنها ناگزیر ازمعرفت 
اشائی است که موضوع این افعال است » پس شناختن نفس انسان مستلزم شناختن 
اشائی است که قوای نفس بدانها تعلق می‌گبرد. الا برای شناختن وه غاذیه نخست 
باید غذارا شناخت , وعلم به وه حساسه را باید ازعلم بهاشیاء محسوس آغازکرد » 
وعقل‌را ازطریق معقولات می‌توان دریافت" . خود او نیزددطی عمل تاآ نجاکه مر بوط 
به نقس نباتی ونفس حیوانی انست چنین می‌کند . امادرهورد وه عاقله به ظاعر گوئی 
خلاف این روش دا به‌کار می‌بندد. به جای‌انکه نخست راجم به شیء معقول بحث 
هی به قوه عاقله می‌پردازد. اماچون ‏ به‌اوری که در جای خود خواهيم 
دید * معقولات در نظراو اشباء مخصوص ومستقلی نیست » بلکه بالقوه درمحسوسایت 
وجود دارد » ودرضمن عمل تعقل فعلیت می‌باید » مشاهدهٌ معقولات جز در طی عمل 
تعقل میسرنیست. یعنی » چون تاعمل تعقل به‌کار نیفتدشیء معقول به‌وجود نمیآید» 
- ۸0۲169 


۲ - درپادة نش ۴۰۲ ب ٩‏ ۱ ۱۶ و ۴۱۵ الف ۱۱۴ ۲۲ 
۳ - دریاده نقس ۴۳۰ الف ۶ 


۱۵ 


طریق مشاهدهٌ ععقولات همان دوشی است که در عمل تعقل را ممکن می‌سازد . 
به همین سیت می‌توان تصدیق داشت که درمورد عقل نیز ارسطو به راه تحر به رفته 
و ارتباط خود را با عالم مشهود ی است . ععنی مقتضیات عقدهٌ خودرا درهیچ 
موردی از تظر دور نداشته و نتایجی را که از مبادی مذهب او استخراج می‌شود هوسته 


رو شین رمک فد اب : 


۱- برایتوضیح بیشتر دحوع‌شود به فصل دوم از بخش اول کتاب‌د و کودت ص ۱۳ - ۱۹ 


۱۶ 


فصل دوم 
شس در نظر ارسطو 
۱-ویست شناسی ارسطو 
نظر به تلازم نفس وبدن» وارتباط یاحتی عینیت معنی حیات بامعنی نفس » در 
مذهب ارسطو اشاره به اصول زست شناسی اوبرای درك معنی روان شناسی ضرورت 
دارد ۰ 
ارسطو از حاصل تجارب علمی کشاورزان و باغبانان و پزشکان و دام پزشکان و 
دام داران وصیادان وماهی‌گیران وهمهٌکسا نی که به نحوی از انحاء مشاهداتی درباره 
موجودات زنده داشته‌ا ند استفاده‌کرده است» واین‌ها رابد تحقیقاتی که همکاران او در 
لو نون نموده بودند عنضم ساخته,و به‌علاوه خود یز آزمایشهایی مثلا در باری تحول 
تخم مر غ وتحول جنین اتسان به عمل آورده ؛ ویراساس همه این مطالعات کتابهای 
خود دادرزست شناسی که قرب دبع مجموغه! تاراوست تصشف کر ده است. 
تحقیقات ارسطودر تاریخ طبیعی نشانة بارزی اذاین اقت‌که حقیفة" روح علمی 
داشته وچنانکه خودگفته است؛» درطبیمت هیچ وجودی ,اعملی که شایسته کنج کاوی 


۱- 7668ن[ مانند تثوفراستس ومنوت (متخه‌ص ددتادیخ طب) و دیو کلس 
8:9 06 2100189آطبیب مشوود: 


۱۷ 


شخص دانشمند نباشد ند‌یده است" . منتهی بایدگفت که در بعتی از موارد مشاهدات 
علمی او» چون به قصد اثبات و تسجیل احکام فلسفی به کارهی‌رود» ازسیر طبیعی خود 
انحراف می‌بابد. یش زاو نیز کسانی در بافته بودند کهآ لات بدنی در طبقات مختلف 
حیوا نات, پاو جود اختلافی که‌درساختمان‌ظاهری‌دارد» بایکد یگرمتشا بهومتناسب است. 
ولی او بانکرامثلة مختاف وبا استفاده ازروش تطبیقی دوشیده‌است تا این امررابه‌شوت 
رساند. مثل این‌که بگویدکه نست دست به انسان مثل نسبت چنگ‌به خرچنکه» 
ونسبت بال به مرغ مثل نسبت باله" به ماهی» ونسیت برانشی به ماهیان مثل نسبت 
تن به حاتوزان دمگراست: همیداصل علین: اوزا به تسوا داشته است عا توق 
قرنهٌ قلب درحیوا ناتی که فاقد خون‌است ومایمی‌فر ستة خون درهمین حبوانات بیابد؛ 
انح 

درباره دوا بط متقابله‌ای‌که اعضاء تابعه يك عضوفاثق پایکدیگر دارد دقت 
زیادی به‌کاربرده ودرشجه این دقت دربافته است‌که هش واه حبوان و تتابع و 
تقارنی‌که ددبین اعضاء مختلف آن وجود دارد باتغییرشرایط طبیعی درمحبط خادجی 
مانندگرمی وسردی بابراثرتغیرات حاصله دراعمال اصلی داخلی مانندنه‌ووتغذی تغیر 
می‌بابد وا نوعی به نوعی دیگراختلاف می‌پذبرد " چنانکه‌ث" اختلافی که دد بین 
حیوا نات بی‌وخا کی وجود دارد ازهمین‌جا ناشی‌می‌شود . به عقیدء ارسطوساختمان و 


حجم هرعضوی با استفاده‌ای که ازآن عضو به عمل میآ بد تفاوت می بذ برد چنانکه 


۱ اعضاء حیوانات ۶۴۵ الف ۵ تا ۳۶ 
۲ ۱282801۳9( 

۱ 

داناه00066 

۵- «ناوامطه1(0 


۶-تکون حبوانات ۷۶۴ ب ۲۲ تا ۲۵وتادیخ حیوانات ۵۸٩‏ ب۳۱ ۵4۰۱ الف۸ ۱ 


۱۸ 


شکل دهان حبوان برحسب ایشکه برای‌گرفتن و نگاه‌داشتن با برای حمله ودفاع با 
فقط برای تغذی به‌کادرود تغییر می‌یابد . منتهی باتوجه به اصول فلسفةٌ خود قائل به 
این شده است که.حتی درهوآردی‌هم که عضوی ازبدن بدون‌استفاده و استعمال می‌مانده 
هرگاه این عضو مر بوط به دستگاه معینی از اعتای مرتبط به مکدیگر باشدکامله 
از مبان نمی‌دود » بلکه به عنوان علاعت ونشانه‌ای ازخصوصت اصلی آن دنتگاه به 
حای می‌ما ند . 

البته شكث نیست که دراین مشاهدات‌اشتباهات زیادی,چه ازطرف خود ارسعو 
چه ازطرف کسا نی که تحقیقات‌شان ءورد اعتماد او قرار گرفته, رخ داده است . مثله" 
ارسطوعمل دیه‌ها وبرانشی‌ها دا این می‌داندکه به وسیلهٌ هوایا آب خونی دا که در 
کانون قلب پخته است سرد سازد» با اینکه مفز را مانند افلاطون و بقراط مرکز. قوءٌ 
اه نمی‌دا ند, بلکه قلب راچنین می‌بندارد» ومغز به عقيدة او عامل میرد دیگری 
اس . اهاپاید دانست‌که به سبب نقص وسابل تحقیق وآلات مشاهده وقوع این قبیل 
خطاهادرمطا لمات محققین ناگز بر بوده است. 

درز ست شناسی ارسطوا نچه بیشتر ازهمه چیز اهمیت دارد تدرج صعودی و 
سلسله مراتبی استکه در بين موحودات زنده قاثل شده ومدارجی از کمال را که هر 
کدامازا نوا ع‌جا نداران دریکی از[ نپاقرارداردتعیین‌نموده است .این‌مدارج از مرحلة 
نباتی که درحداقل سادگی است تامرحلهٌ انسانی‌که در حداکثر یچبدگی تک 
است امتداد دارد. ودرهر کدام ازاین مراحل نفس خاصی برای موجود زنده است که 
آارآن علاوه براینکه درصفات وخواص‌آن موجود طأهرمی‌شود درمحبط زندکی او 
بزانمکاس می‌با بد. چذانکه درا ین‌سلسلة مراتب هرچه‌فروتر یم حرارت درو نی کم‌تر 

۱ - کون حیوانات ,۴۴۵ ب ۷ ٩۱‏ و۷۵۰ الف ۳ و اعضاء حیوانات ۶۶۲ الف 
۲ تا ۱۵ ۶۵۸۵ الف ۳۵ بیمد. 


۲ اعضاء حیوانات ۶۶۵ الف ۱۰ ۰۲۳ 


۱۹ 


می‌شود و نست عنصرخاکی درتر کیب بدن افزو نترمی‌گردد وحبوان با پنجه‌هائی چند 
به خاك می‌چسید دا به روی آن می‌خزد تا به حیات نباتی برسد که به جای دهان 
رشه‌های فرورفته درخاله دارد. 
ظپورحیات درهر کدام ازطبقات مختلف ومتوالی موجودات به درجات مختلف 
ازوسعت وتنوع حاصل می‌شود. این اختلاف‌گاهی درحجم یکی ازاعناء و گاهی در 
خواص‌کیفی انساج وگاهی درروابط اعضاء بدن اتکی ام واین دوابط ممکن 
است» باوجود تشابه خودآن اعضاء دربین دوطقه ازموحوداتءختلف باشد.خلاصه, 
درهرطقه ازموجودات زنده باید در ورای اختلافات ظاهری افر ادوجه‌اشترا باتشابه 
نهاراجستجوکرد. وچنین وجه اشتراکی درهرطبقه‌ای وجود دارد. مثلا طرح‌عمومی 
پرندگان به سبب اینکه بالآ نپاگسترش پیشتر باکه‌تردارد دگرگون نمی‌شود ۰ ووضع 
کلی حیوانات بی‌خون» مخصوصاپابرسران" وسخت پوستان »یه شیب اینکه‌پوست] نها 
سخت باشکننده باشد زوال نمی‌باید, و ساختمان عمومی بستانداران به سب ایشکه 
پستان یعضی از] نهاروی شکم وبعضی دیگردروسط سینه باشد تبدل نمی‌پذ برد. کشف 
تشابپات در مبان افراد هر طبقه از موجودات‌وحدت وثباتی‌راکه‌ارسطو درهر کدام از 
این مراحل فرض‌کرده است به ثبوت می‌رساند. 
درانتقاد این عقا یدبا بدگفت که ارسطو به خوبی به وجود خواص‌اصلی‌ددهر کدام 
آزموجودات زنده پی‌برده‌وطبقه بندی نا رایراساس ارزش واهمیت نسبی این صفات 
درهر کدام ازمدارج مختلف ومتوالی حیات قرارداده است. هم چنین تجزبه وتحلیلی 
که دربارٌقربب پا نصدنوع ازموجودات‌زنده بادقتی کهمخصوص اوست به‌عم لآورده‌است 
کاری است‌که ارزشآن اندك نیست, ولی ازطرف دیگربایدگفت‌که میادی طبقه‌بندی 
۱- اءضاء حیوانات ۶۱۶ ب ۱۸ ۶۱۷۷ الف ۱ 


۲- 0600810۵08 
۳ 08فا وناتن0 


۰ 


او درباره هم حیوانات یکسان و بر يك شسق نیست و فاقد ارتباط و انتظام است. 
گاهی حیوانات را بامشاهده اوصاف اصلیه‌ای مانند شدت حرارت حياتی » با وجود و 
عدم خون طبقه بندی می‌کند. گاهی طبقه بندی اوازروی طرزتولید وتکو ین‌حیوا نات 
است مانند بچه زایی با تخم‌گذاری باتولید خود به خودی‌کهبه عقبده‌ارسطو درصدفها 
ونرم‌تنان و بعضی ازحشرات» حتی بعضی ازماهیان» مشپوداست. گاهی» به جای‌مالاحظاتی 
دروظا یف اعضاء.مشاهداتی درساختمان عمومی تمام بدن باشکل بعضی ازاعضاء ملاك 
طبقه بندی‌واقم‌می‌شود. چنانکه به‌قول ارسطوتمام بچه زایان‌غیرازانسان چپادپایند, 
در صورتی که جانوران تخم‌گذار » بعضی مانشد سوسماران چپار پا » و بعضی مانند 
مرغان دوبا و بالدار"وبعضی ماننه ماهیان بی‌با و بره دار ند,ویعضی مانند ماران اعضاء 
مخصوص حرکت مکانی را فاقدند . گاهی طبقه بندی بر اين اساس است که 
اجزاء صلب حیوان درداخل بادرخارج بدن واقع باشد» ودراین اقسام اخیر برحسب 
درجهٌ صلابت این اعضاء سه طبقه از حیوانات بی خون دیده می‌شود . گاهی ملالك 
ارسطو اقسام حرکت درحیوانات است» ععنی حیوان برحسب این که داء پرودیا پرد 
باشنا کندیا بخزد» به نوا ع‌مختلف نقسیم‌می‌شود. گاهیاختالاف‌حجم آ نها باطرزفرار گرفتن 
آنها به‌طورهستقیم باقدرت] نپا به تشخیص جپات‌راست وچب از یک یک کفاء مششسات 
انسان‌است‌مهیز نوعی‌حیوا نات‌می گردد. گاهی درجات کمال حبوانات با تکاملآ نها در 
قوای حسی‌وادرا کی متما ی زمی‌شود»و چون درمیانجشرات که آخر ین طبقه‌از حبوانات 
بی‌خون شمرده می‌شود وعدم کما لآ نپامحرزاستجانورانی مثل ز نبورومورچه‌ی توان 
یافت‌که»ما نندکامل ترین حیوانات یعنی نوع انسان » تشکیلات سیاسی دارد » اساس 
طبقه بندی ارسطو تزازل می‌پذبرد. مأخذ دییگردرساسلهٌمراتب حیوانات وضع محیط 
زندگیآ نپاست» بعنی حیوانات با خاکی و باآبی است و حیواناتآبی با دررو دخانه 
بادرمرداب با دراستخر می‌زید . و هم چنین وضع غذای جانوران » که ممکن است 
گوشتخوار با گاه خوار بادارای هردوخاصت باشند, و نیزطرزسلوك ورفتار | نرامی‌تواند 
ملاك تقسیم وطبقه بندی قرارگیرد. 


ی 


البته استفاده ازهما ین صفات مختلف دا درطبقه بندی جانوران می‌توانجاز 
دالشت. مقر وط براشکه درجهٌ هر کدام ازآ نپاهعین شودو اصل تبعیت دریین دسته‌های 
مختلف نسبت به یکدیگرمرعیوملحوظ باشد. مثلامی‌توان از ارسطو پرسیدکه چرا 
بچه زابان به استثنای انسان و ماهیان پستان دار ( آب بازان ) ۲ درمیان حیوانات 
خون دار طقَةٌ واحدی را به وجود هیآ ورد درصورنی که تخم گذار ان به پر ندگان 
و سوسماران و ماهیان تقسیم می‌شود . از طرف دیبگر » تعیین مقام و محل بعضی از 
حیوانات درطبقه بندی برای ارسطو ایجاد اشکال کرده است,مانند بوزینه و خفاش 
وتمساح (که غیر از آن تمام سوسماران درزمین زیست می‌کنند.) بالاخره در گروه 
ماران بعضی بچه زای و بضی تخم گذار ند « مثلا" افعی ؛ ولو به حسب ظاهر » بجه 
می‌ژادد .» 

در نتیجه , باید گفت که از طبقه بندی ارسطو با آن میثای صحیحی که او 
اختیار کبرده ۰ یمنی مشاسدات علمی و تجادب عملسی و تطبیق انوام 
با کشک » نتایجی بیشتر و بپتر از آنچه خود او بدست آورده انتظار می‌رفته 
است ولیکن تنوع مشاهدات و تراکم اموری که می‌بایست ترتیب یابد وطبقه بندی 
شود موجب آن گردیده است‌که اتحرافات زیادی برای او حاصل آید. واگر به نظر 
آودم‌که برای طبقه‌بندی صحیح موجودات زنده چه مقداراژمطا لعات متنوع ودتفرق 
ضرورت داشته,وچه عوامل‌معارض و نامساعدی دراین کار»خاصه در آن روزگار,موجود 
وموّثربوده استازشدت انتقاد به مراتب می‌کاهيم و بر تعظیم وتکریم روح علمی‌ارسطو 
می‌افزاييم". 


۱- 0618065 
۲- دجوع شود به کتاب ادسطوتاً لیف لثون دبن ص ۱۷۵ 7 ۱۸۱ 


تک 


۳-ننسوبدن 

نسبت نفس به هر بدنی یکسان نیست » 

برعکسآنچه بعضی ازفیلوفان پیشین گفته‌اند , نفس جوهرهجرد وستقلی 
ئست‌که بتواند درهر بدنی که‌بخواهد باسر نوشت روحانی‌اواقتضای آن‌را بکند درآید» 
وبا بدتی واکه داشته است برای حلول دریدنی دیگرکه ازنوعی دیگراست درد 
گ وید » بلکه هرنوعی ازهوجودات زنده دارای نفسی متناسب بابدن خاص خویش 
است وجز درهمان بدن امکان وجود و فعالبت برای‌آن تست . چون » به‌طوری‌که 
عن‌قر بب‌خواهيم دید » نسبت نفس به بدن همان نسبتی است که صورت به ماده خود 
دارد, وهرصودتی مقتضی مادهٌ مخعوصی است» پس هرنفسی مستلزم بدن معینی‌است» 
وتفییر نوع بدن مستلزم این‌است که نقس دیگری‌که درمرحله دسارق فراردارد بدا 
آبد . واگر قاثل به این رأی شویم‌که نفس واحد بتواند به ابدان متعدد تعلق پذیرد 
بدان می‌ما ندکه بکوییم که شخص نجار برای اینکه صنعت خویش را فعلیت بخشد 
بتواند به جای‌اساب نجادی ازالات مونسقی استفاده کند. «پرطبق اساطیرفیناغوریان 
هرگونه نفسی می‌تواند به هرگونه بدنی دررآید . (اين باطل است) زیراکه چنین به 
نظرمی[ بدکه هر بدنی دارای صورتی وشکلی باشدکه خاص خودآن‌است » واین‌بیان 
۳ بدان می‌ما ند که موش که صنعت نجاری دا میتوان :ما نای بکار بست . در 
واقع صنعت بایدآلات خاص خودرا به‌کار برد ونفس هم بدن مخصوص‌خویش را ".» 
پس برطبق عقيدة ارسطو تناسخ محال است ونسبت نفس به هر بدنی مك‌سان نیست . 

ارتباط نفس 9 بدن » 

آیا برای نقس صفات وافعالی می‌توان یافت‌که خاصآن باشد با تمام احوال 
نفس به موجود ژنده‌ای که مرکب از نشس و بدن است تعلق دارد پ درصورت نخستین 

۰۱ - خاصه افلاطون وفیثا غودیان 

۲ - دربادء نس ۴۰۷ ب ۲۲ تا ۲۶ 

۳ - ددپادة نفس ۴۰۳ الف ۳ تا ۵ 


۳ 


نفس وجودی مستقل خواهد داشت » با لااقل از آن لحاظ که دارای چنان افعالی 
است استقلالی برای‌آن متصور خواهد بود ء اما درصورت دوم استقلالی که برأی‌نفس 
قائل می‌شویم تنها جنبهٌ انتزاعی ومنطقی خواهد بافت» چنانکه خواص دیاضی‌اجسام 
را ازخواص طبیعیآ نها مننزع می‌کنيم ",و جداگانه تصور می‌نمائیم » ولو درعالم 
واقم مقاهیم ریاضی را وجودی جسدا ازاشیاء طبیعی نباشد . بسیاری آزامور نقسانی 
چنین است » یعنی چنان بابدن تلازم داردکه تفکكت آ نها از یکدیگرممکن تیگ( 
وظهورهر حالتی در نقس هستلزم ظپود حالی معین در بدن‌است » به‌همین سیب ددتبیین 
عکی‌ازاحوال نفسانی به بیان علت عقلی آن که به منز له غابت وصورت است نمی‌توان 
اکتفا کرد . بلکه, علاوه برآن» باید حالت بدنی دا نیز که مقادن باظپورآن‌کیفیت 
تفسانی است ملحوظ تاش ودد سین وتعر یف ان کیفت وارد ساخت. مثله" درتسن 
خشم‌تنها نمی نو ان گفت که حالتی است که برای حمله و انتقام در نفس ما ید ید می ند 
بلکه باید تغبری را که مقادن این حالت درقلب ها وحرارت بدن ما حاصل می‌شود 
براین بیان افزود ومتمم آن‌گردا نید 3 وهمین امراست‌که علم نفس دا جزئی از علم 
طبیعت می‌سازد . 

چون تلازم نقس وبدن به وضوح پیوست باید دبدکه کدام يك زاين دوجنبة 
وجود بردیگری تدم دارد . ارسطو به‌اندازه‌ای درپیان ملاژمت نفس با بدن اصراد 
ورز ده است که می‌توان بعضی ازاقوال اودا چنین تعبیر کرد که گوبی تقدم واصالت با 
احوال بدنی است وافعال نفس توابعی اذاین احوال متفیراشت » چه او می‌گوید که 
اگرشروط بدنی که مقارن با بعضی ازعواطف مانند خشم با ترس است تحقق بابد خود 
ان عواعاف فیرببة ظیور ی رس و لوعال‌دوش برای طبودا نبا سارخعف باافاد" 


۴۰۳2۸ الف ۱۲ ۷ ۱۵ 

۰-۲« این فیلسوفان تنها می‌کوشند تاطبیعت نفس دا تبیین‌کننداما هیج‌گونه تعریفی 
آزجسمی که نفس‌دا می‌پذیرد به‌عمل نمی‌آودند. چنانکه کوبی ممکن‌است که» برطبق اساطیر 
فیثاغوریان » ه رگونه نفسی بتواند به هر گو نه بدنی در آ ید 6 ۴۰۷ پ ۲۰ 

۴۰۳-۲ الف ۲۵ الخ 


۴ 


معدوم باشد ۱ واین عقیده را می‌توان نزدیكت به نظر بل جیمزلانگ‌دا نست . 

اما باید دانست که چون به عقيدة ارسطو نفس صورتی برای بدن است » و 
صورت هرچیزی غایتی را است » وعلت صوری که همان علت غائی است نقدم 
پرعلت مادی دارد » نفس مقدم بر بدن است . هر گونه تر کیب مادی‌که فراهم عی أ مد 
برای وصول به غایتی است وهر گونه تفیری‌که دراین ترکیب حاصل شود به اقتضای 
همان غایت است . پس اوضاع واحوال بدنی با تحريك غایی نفس تبیین می‌شود . 
بعنی نفس میحرلحقیقی فا بلیت بدن وتغیرات حاصله در آن‌است » چنانکه باید بدن 
را متعلق به نفس وتابعآن دانست ومطا لعهٌ طیعت زنده را ازجپت تفس آغاز کرد که 
علت صوری است نه ازجا نب بدن که علت مادی است ". 

اتحاد نقس و بدن 

از توجه به همین بحث دوشن می‌شود که لا نفس و بدنرا باید دوجنبه از 
وجود واحد دانست ونمی‌توان به جدابیآن دو از بکدیگرفائل بود. چه» هرصودتی 
باماد قر یب خودتشکیل شیء واحدی دا می‌کند» منتهی ماده بالقوه همان شی‌عاست 
و صورت باعل همان شیء است . بدین ترتیب ما را نمی‌رسد که نقس وبدنرا جدا 
ازهم مورد مطالعه قراردهیم » بلکه » این دو بایکدیگرموجود زنده‌ای ازنوع مین 
را به وجود م یآ ورد » و بحث راجم با شنکه نقس و بدن درف باهم دوکر اتحاد 
می‌با بد موردی ندارد. «چنانکه این بحثرا درمورد موم و نقشی که برروی موم‌است» 
وبه طورکلی درمورد مادةٌ شیء معین و آنچه ان ماده از آن اوست نمی کند "7 
نفس‌انسان نست که «من» اوراتشکیل می‌کند» وبدن انسان مثل سایراشیاء موس 


جثباً خارجی ذسیت بد نقس او ندارد؛ بلکه این ردو تا یکت درا شاد طبیعی است؛ 


۱ ۴۰۲ الف ۱۹ تا ۲۵ 

۲ - داس ص ۱۸۳ 

۳ - رجوع شود به دو کودت فصل ۳ اذبخش ۱ ص ۱۳ به بعد 
۴ - در پاده تفس ۴۱۲ ب ۵ تا ۷ 


۵ 


وبنابراین عقیده‌ای نظیرعقیدة دکارت که وحود نفس را اولين اهر بقینی برای انسان 
می‌داند وحتی وجود بدن را ام بعدی می‌شمارد وتعقلآن دا موقوف به نعقل نقس 
می‌انگارد » به نظر ارسطو »صحیح نمی‌تواندبود ۱ ازهمسن روست‌که به قول ارسطو 
هرصورت نوعیه‌ای حز به ماده‌ای که خاص آن صورت است تعلق نمی‌گیرد اگرچه دد 
افراد بك‌نوع شاد چنین نباشد یعنی اختاافاتی که ازفردی‌به فرد دیگردداحوال‌ماده 
به ظپورمی‌رسد عوجب تغییرصورت نوعیه درآ نبا نمی‌گردد ۳. پس‌نوع خاصی از تفس 
همواره بابدن ای( نوع‌متلازماست و» ب۵همین‌سیت ‏ اعتفاد به وجودنفسی جرد 
از بدن واعتقاد به‌امکان حلول نفس در ابدانی‌که ازانواع تفت اساسا ت هلا 
گفتيم » درست ثیست ۳۷ اگر موحود زنده بمیرد بدن او ازمیان می‌رود » عنی ماد 
این موجودگیفیتی راکه مو لد ۳ مخصوصی متناسب باغا یت او بود وحیات را 
دراو بدیدار می‌ساخت ازدست می‌دهد» وهم‌چنین بامر گی مو حودزنده وزوال تن کیت 
بدنی نفس این موجود» _سنی قدرت عامله وصورت نوعیه‌او؛ نیزدیگروجودی‌ندارد. 
نفس و بدن هردو پاهم به وحود می آ ید وهردو باهم ازمیان و ین رآیارسطو 
را چون با نظرحکمای اسکندر به وعقاید احل مدرسه وحتی, باعقیدة دکارت مقا سه 
کنیم می‌بینیم که علمیت دا ارسطو از اراء جملاین فیلسوفان » باوجود تأخرذمانی 
[ نان . بسشتروقوی تر بوده‌است. وچون اهل مدرسه درفرون وسطی خواسته‌ا ند عشده 
به تجرد فس را باحفظ هشرب ارسطوئی تصدیق تماشتده عنی نقس را درعمان‌حال 
که صورت بدن است محرد ومفارق از آن شمارند » به صعوبت زیادی در توجیه نظر 


خود گرفتار آ مدها ثد 5 


۱ - زاس ص ۱۸۶ 

۲ - ایشا همان کثاب وهمات صفحه 
۳ ایشا همات‌کتاب وهمان صیحه 
۴ دجوع شود به رود 


۵ - ماملن درس ببستم 


۶ 


لفس ا بتلاف اجزاء بدن تیست 

عقیده ارسطو در بارءٌ ملاژمت نفس وبدن » مخصوصاً قول او بسه اینکه نفس 
چیزی جزصورت بدن نبست » بعضی را برآن داشته است که نظر اورا با نظر «سی‌از 
فتاغووبان. طبیق وفرت شمایتت: این فظر مشیون» که وزهسآوره فنتن موزذیحت 
قرارگرفته ودرکتاب نفس ارسطو نیزذکری از آن به میانآمده است آ» مبتنی براین 
است که اجتماع عناصری‌که بدن دا پدبد‌آورده است » خاصه وجه تر کیب‌این عناصر 
وطرز مخا لطت | نا پاتکتگره چنان است که اتلاف وتوافقی دداین تر کیب بدید 
هی باه وهی ابلاف نی اس که شن فان مش کی تما متقون اربظر اد 
وحدت نفس وبدن تاف این عقیده نیست . چه ابتلاف احزاء بدن نسبت به تر کیب 
آنبا اهر بعدی وتبعی و ال وه نفس‌ما ند هرصورتی علت غایی ماد خورش 
است و نست به‌آن تقدم‌دارد. بعنی نیرو بی‌است که تر کیب خاص بدن‌دا نتیجه می‌دهد. 
وچنلکه اسکندر افرودسی‌گفته است» نسبت نفس به بدن درنظر ارسطو مانند نسبتی 
است که خاصست طبی دوا ثسبت به ترکب مادی آن دارد . اجزائی چند به نست 
معین با همدیگر تر کیب می‌یابد ودوائی دا پدیدار می‌سازد ؛ واین نسبت تر کیبی در 
مبان‌آن احزاء مفرده لاف وتوافقی بوحود می‌آوردکه ۹9 فرع آن احزاء و 
مخصوصاً فرع نسبت ترکیب ی آن هاست . اما این دوا باترکیب مخصوص خودخاصیت 
علاج بخشی دارد که غیر ازمقادیر احزاء و نست‌آن مقادیر به ی وچون 
آن اجزاء را باآن نسبت برای تحصیل همین خاصیت تر کیب نموده اند » پس همین 
خاصت است که سیب وجودی وعلت غایی آن و کت است. عنی خاصت دوا اگر 


چه با اجزاء مادی‌آن وسبت ترکیبی این اجزاء متلاژم ومتحد است , نسبت به این 


۱ - ارسطو درطرح وانتفاد ار یةٌ ایتلاف از کسانی‌که این نظریه منسوب بهآنان 
است نام ثمی‌برد 
۲ - در باده نقس کتاب اولآغاز فصل چهارم تا سطر ۲۸ از ۴۰۸ الف 


۲۱۵۳۱۵۵1۵18 - ۳ 


۷ 


تر کیب جنبه فرعی وتبعی ندارد, یلکه عات صوری وغایی آن است . به همین‌تر تیب 
نفس» باوجود ملازمت واتحادی‌که باتر کیب بدن دارد, ایتلاف وتوافق حاصل اذاین 
قر لیب ثیست " بلکه صورتآن یعنی عات غاییآن ی تشابه اسن دو نظر به 
مکدیگر بد نی :بوده است. که یی ازهفا کمن فانت آرستوکتن و دمته اراد 
اختلاف آن دو را ازمیان برده ونفس را به عنوان ابتلاف اجسزاء بدن مسورد قبول 
فراردادها ند . 
۳- نعریف نس 

تعر دف شهیر ارسطو در بارة نفس چنین است : « نفس کمال اول‌است برای‌جسم 
طبیعی ] لی‌که دادای حیات بالّوه است >". 

برای شرحاین تعر رف باید معانی هرکدام ازاجزاء تعریف‌دا چنانکه‌ارسطو 
افرفعاست روشن ساخت. جسم طبیعی بداصطلاح ارسطو درمقابل جسم صناعی وجسم 
تعلیمی تراردارد . 

صفت! لی‌که برای چسمآمده است به‌این معنی است‌که جسم دارایآ لاتی‌باشد 
که هر کدام ازآ نها برای فعالیت خود دارای غایتی است یعنی جسم مرکب از اجزاء 
غیرمتغاکلی ‏ باشدکه هر کدام از] نپا عمل خاص خویش دا دارد. چنین جسمیآهاده 
برای حیات است معنی قا تلا است که بتواند زندگی کند » ولی هنوژ این استعداد 
وقابایت دراو ظرور نکرده وبه‌کار نیفتاده است . واین معنی همان است که به حیات 
بالقوه تعبیر می‌شود ودرواقم به‌اصطلاح ارسطوحسمآ لی باجسمی که دارای حیات‌بالقوه 


است هردو به دك معنی است ِ ومنظور از جات به تصر بح خود ارسطو این است که 


۱ - دجوع شود به حواشی فصل ۴ از کتاب اول وهمچنین دوبن ص ۱۷۵ 
۲ - درباده نقس ۴۱۲ الف ۲۷ و ۴۱۲ ب ۵ 
۳- ۸00608۵۲۵8 


۴ - دربادء نشی ۴۱۲ الف ۲۸ تا ۴۱۲ ب ۱ 


۸ 


جسم تغذی کند ونمو بابد وخود به خود فساد تقافر کمال" بدین معنی است‌کهان 
شروط مادی‌که حیات چسمآلی مقتضی | نهپاست تحقق یاید ِ و تحقق| نها این حیات 
بالقوه دا فعلیت بخشد . وچون جسم به‌آن مرحله دسد» یمنی حیات دراو فعلیت‌با بد. 
گویم که دادای تفس‌گردید. درواقع جسمآ لی تمام‌اوصاف لاژمه را برای‌اینکه پتواند 
حیات یابد حایزاست ودر این اوصاف تنها جنبةٌ تشریحی , که بدن مرده نیز واجد 
او ی تیه که عارود درآ ن رنه وقایت الاساین سه اعشاودارد : 
چنین بدنی «ه منز له ماشینی است‌کهآماده به کارافتادن است . فقط چیزی راکه فاقد 
است حالت عالی‌تری است که قابلیت به کارافتادن دا برای‌آن حاصل‌کند. وا یرقا بلیت 
دوم همان است‌که ارسطو کمال‌اول چسم می‌نامد ونام‌آن‌را نفس می‌گذارد *. 

توضیح اینکه فعلیت دارای دومرحله است : مرحلهٌ اول مانند علمی است که 
شخص را <اصل‌است ولی هنوز بدکار نمی‌دود ؛ اما اگرچنین علمی به‌کارافند» یعنی 
مثلا" شخص عالم تفکرعلمی راکه قادر به‌آن وواجدآن است آغاز کند و بکاراندازد, 
به درچه کاملتر و بالاتری ازفعلیت می‌رسد . 

مرحلهٌ اول فعلیت همان است‌که درتعر یف ارسطو به نام کمال اول‌آمده که 
مرادف با « قوه‌بی‌که تعین یافته » ا « فعلی‌که به‌کار نیفتاده است » می‌باشد . بدین 
ترتیب نفس فعل اول باکمال اول برای جسم زند, است» اما به‌کاررفتن قوای آن‌کمال 
ثانی یافعل اکمل آن است . کسی که درخواب‌است حبات اومرحلهٌ اول فعلیت راحائز 
است » بعنی چنن کسی دارای نفس است ۰ منتپی قوای نفس او ؛ غیرازقوه نباتی» دد 
حال سکون است . حبات بالقوه مادهاست‌که حبات بالفعل ؛ یعمی‌کمال اول حیات؛ 


۱- ۴۱۲ الف ۱۴ 
۲ - 1016166۳08 
۳ - دجوع شود به دوین ص ۱۷۴ 


۴ - رجوع شود به هاملن 
۲۹ 


صورت آن است . نسبت نفس به جسم مثل برندگی به تبر بامثل‌بیناییبهچشم است : 
وبه تعبیرخود ارسطو» هرگاه تبرجسم طبیعی آلي بود برندگی اورا نفس‌او می‌دا نستیم! 
وقتی که نفس صورت بدن بافعلیت قوةٌ بدن باشد » برطیق قاعدهٌ وحدت علل سدگانه 
آن را حم علت صودی ؛ هم‌علت غابی وهم علت قاعلی نسبت به‌تمام احوال و تغیراتی 
که بدن حام لآ نپاست 1 اعم از تغیرات مکانی یاکیفی اکمی " باید شمرد . 

بااین تعبی ‏ نچه قبلا" در باب ماازعت نفس‌وبدن‌گفتيم باردریگرتصریح وتأکید 
می‌شود » یعنی به وضوح می‌رسد که نفس ازجسم جدایی نایذبراست » واگر عقل دا 
که فء‌لیت برای هیچ بذ نی وبرای هیچ عضوی از بدن نیست ازمابقی نفس استئناکنيم 
به هیچ وجه روحانیت وتجردی برای نفس نمی‌ما ند اما همین که عقل را استثنا 
می‌کنيم دلیلی برنقص این تعریف است ". واین مسأله در دوان شناسی ارسطو قرین 
ابپام ا کها ی شش وی تفن بت سا و رود فسمتی از آن عنی عقل‌داخل 
دراین مفپوم نمی‌شود وبین این قوه وسایرقوای تفس چهارتباطی وجود دارد ". 

۴ - جوهربت نس 

در تشخیص مقوله‌ای که نفس بدان تعلق دارد تردیدی نست . نقس ارسطودی 
جوهراست , اما ؛ چون جوهررا معانی متعددی است » باید دبدکه جوهربت نفس به 
کدام بك آزاین معانی است ؟ حوهر به ىكث معنی ماده است » عنی چیزی است که 
بنفسه شیء معینی نیست. بمعنی د ۳1 صو رت است‌که ماددرا فعلیت می بخشد وشی۶ 
معینی می‌گرداند . به معنی دمگر همین شیء معین است که ازتر کیب ماده وصورت 
ددا ید هی آ دد ۲ ادن‌شی< مر کب را ارسطو جوهراول نامیده بنی برای جوهربتاصلح 

۱۲ دریادء نفس ۴۱۲ ب ۱۱ تا‎ - ٩ 

۳ درباده نقس ۴۱۳ الف ۴ نا ۷ 


۳ - دجوع شود به دوین میحث تعریف نثس ص ۱۷۴ وداس همان میحث ص ۱۸۵ 
۱۸۹ 


۳۰ 


از هر چیز اه است . جوهریت جسم به همین معنی است " ودر مبان اجسام 
جسم طبیعی » چون مبداً ساختمان اجسام مصنوعی ومیدا انتزاع اجسام تعلیمی است» 
جوهر به معنی اصلی واخص‌کلمه است ۰ پس جسم ذی حبات که از اجسام طبیعی است 
جوهر به معنی ماده نست » چه » ماده تعين ندارد. وجوهر به معنی صورت هم‌نیست» 
چه , صورت محض فارغ ازهر گو نه جسمانیتی است . ودرضمن آن صورت تعین بخش 
بامادء تعین بذیر شیء متعین واحدی را به وجود آووفه اس .در ادن شیء متعین 
واحد که جسم ذی حیات ناهیده می‌شود جسم درحکم ماده ؛ بعنی حامل صفات» است 
و نفس درحکم صودت » عنی محمول ذاتی » است ۰ پس جسم ی حات را باخود 
حیات که همان نفس است اشتباه نباید کرد . درابنجا ارسطو از کلمه‌ای بونانی که 
برای‌تعمیرموجود زنده به‌کار می‌رود : ومعنی تحت لفظی آن جسم ذی روح ات 
مابه گرفته است . چه » اگرم‌وجود زنده را باچنین کلمه‌ای برسانیم صفت ممیزان 
از موجودات دیگر دادا بودن نفس خواهد بود . وکم‌ترین درجهٌ چنین نی همان 
یروی تغذی ونمو وذبول خود به خودی اتب که به‌قول ارسطومترادف با ععنی 
حیات است » اعم از اينکه با قوای دیگر که خاص موجودات حیٌ عالیه است همراء 
باشد با نباشد . 

از این بحث نتیجه می‌توان‌گرفت که جسم ذی‌حبات حامل صفت ذاتی خود 
یعنی حیات » با به‌عبارت دیگر » نفس‌است » و به منزلهٌ ماده‌ای است که موضوعی 
برای حمل صورت خویش است ؛ و صورت آن همان حیات با تقس می‌باشد . پس 
اگر چم طبیعیآلی جوهر اول باشد نفس جوهر دوم » بعنی‌صورت » است . وار-‌طو 
خود در دو موضع تصریح بدین معنی‌کرده امت : ۱ - «نفس با لذروره جوهر است؛ 
بدین معنی کسه صورت برای جسم طبیعی آلی است که دارای حیات بالقوه است"* 


- 28۳06 0۲88 
۲ - دریادء نقس ۴۱۲ الف ۱۴ تا ۱۵ 
۳ - دربادء نس۴۱۲ الف ۱۵۱۱۴ 


۳۱ 


۰-۲« نس حجوهری است به معنی صورت » نی ماهیت جسمی است که دارای 


کیفیت معینی است *۰۰» 
۵ - جرد تفس 

از ان راجع به ماازمت نفس و بدن گفته شد» همچنین از تعریفی که در بارم 
نفس به عمل آمدءشاید این تصور حاصل شود که ارسطو نقس دا مادی و جسمانی 
دائسته‌است » ولی » بااندك دقت در دأی ارسعو» همچنین از مراجعه به اصول آراء 
او در مایعدا لطنیعه, روشن‌می‌شود که نفس با تعر دف‌ارسطوئی‌خود شیء غیرمادی‌است. 

نفس صورت بدن است » وصورت ؛ با وجود ملازمتی که باماده‌دارد » مفپومی 
مستقل از آن ومتقابل با آن‌است . صورت علت غائی » حتی به بك‌معنی علت فاعلی » 
نسبت به شیء است» حنی مبدی است که شی+ محبنی دا می‌سازد » وحال | نکه ماده 
تایه ام که آنم غ مسق هي کرفد باق مدا سار فعونیدا بد ره دا اف وان 
يك‌چیز دانست؛ پس نفس نسیت به‌بدن اصیلومستقل است » همان طور که هرصورتی 
نسبت به مادتخود چنین است . 

اگرنظر ارسطورا باعقاید دیگر راجم بهنقس مقايسه‌کنيم در سلب جنبه‌ادی 
از نفس راسخ‌ترمی‌شویم . دموکر یوس‌نفس را آتم‌ها بی‌می‌دانستکه » به سبب‌کرویت 
و لطافتی که دار ند,قدرت‌حر کت درآ نپا بشتراست » بعنی از هرجبت قائل بدجسماثیت 
نفس بود. اتباع فتاغورس را اگر برطیق نقلارسطو قائل به این بدانیم که نفس از 
نوع غبارهائی است که در هوا هنگکامی که نوری و بتابد مرثی ات » پاید 
معتقد به حسماثیت نفس بشما یم.اما| گر تقمزي درنظر نان ابتلاف بدنی باشد؛,چنانکه 


۳ ک ‌ ‌ ۳ ۳4 
قبالا نیزاشاره سد.. .)۶ قرع بدن خواهد دود و سیت بدان جنبا عرضی خواهد داش " 


(۱) ۱۴۱۲ لف۲۰ 
(۲) ۴۰۴ الف ۱۷ ۷ ۱٩‏ و انتساب این رآی به فیثاغودس ددست نیست . دجوع 
شود به‌مقدمةٌ دوبن بردسالا فیدون ]از )(- 1 >( . 
(۳) ص 7۱۶ ۱۷ 
۳۹ 


افلاطون نس داحرکتی می‌دانست که به‌نفس خود متحرلك است . گسنوکرانس آنرا 
عددی می‌دانست که متحرك به خویش است. واین دوقول اگر به عینالفاظ و بدون 
تأوبل‌منظورگردد» بااینکه نفس را لطافت ومعنویتی‌بیشاز آنچه دد نظر دموکریتوس 
و فیثاغورس داشت حاصل می‌شود » هنوز اثری اژ مادیت در آن بدبدار است و 
حال| نکه اگر نفس‌دا » مانند ارسطوء,صورت بدن بدا نیم» به سیب تقایلی که در بین 
ماده وصورت‌است» واصالتی که صورت را نسبت‌به ماده حاصل است » جنبه مادی نفس 
يك‌سره آزمیان می‌زود,ودیگر نمی‌توان نفس‌را از نوع اجسام وازمتعلقات] نهاداست 
وبدنی دربدن دیگر پنداشت". واگر تجرد دابتوان اصطلاحی برای بیان همین‌منظور 
قرارداد می‌توان گفت که درنظر ارسطو نفس مجرد از ماده است. اما اگر جرد را 
بدین معنی بگیریم‌که نفس وجودی متعین ومستقل ومتشخص نسبت به‌بدن باشدنفس 
محردذست, چه»صورت» درعیناینکه غیراز ماده‌است » جز درماده نمي‌تواند بود. 
آنچه در این مورد گفته شد راجم به‌نفس به‌طورکلی » یعنی درتمام درجات 
ومراحل آن‌بود. اما قسمتی از نفس‌که اختصاص به انسان دارد داجع‌به تجرد آنبحث 
دیگری با ید درعوقع خود به‌عمل] ید ۱ 
تث وحدت نس 
ارسطو قائل به‌سه‌نفس نباتی وحبوانی وانسانی » با غاذبه و حساسه و عاقله, 
است . هم‌چنین برای هر کدام از آنبا نیز فائل به تفسیماتی است که گاهی آنها دا 
قوای نفس‌می‌خواند و گاهی؛ به‌اصطلاح متعارف » اجزاء نفس می‌گوید . شرح ین 
نفوس وقوای آ نبا وترتب ای متاین موضوع بحث !| بنده‌است . اما نچه اکنون 
بایدگفت این‌است که ارسطو در باره این‌نفوس نظری حاکی از است‌مندی" ندارد ؛ 
بعنی برعکس افلاطون, دروجود واحدی‌ما نند | نسان‌قاثل به نفوسمختلف باقوای‌منفصل 
(۱) دجوع شود به هامان ص ۳۷۴ 
و5۵1 (۲) 
۳۳ 


ومتعددی نیست که هیچ گونه جپت جامعفووجهار تباطی با بکدیگر جز تعبیرشاعر ان 
خود وی نداشته وحتی مکان آنپا دربدن نیزمستقل وممتاز از بکدیگر باشد. بلکهء 
با وجود تحلیل نفس بهقوای‌مختلف» جنبهٌ ترکیبی ووحدانی آنپا را محفوظ می‌دارد 
وبانظريديناميك " خود هممبین کثرت نفس وهم حافظ وحدت آن‌است. پس نفض‌دا 
درحقیقت اجزائی نیست» بلکه فواثی است‌که‌هر کدام نماینده عمل مخصوصی است؛ و 
این اعمال ناشی ازنیروی ثابتی است که صولد آنهاست " . این قوا دا تباید مانند 
قطماتی ازسنگ دانست‌که برروی هم بچینند و توده‌ای پدبد آورند » بلکه, در میان 
آنها تفاعل وتداخلی حاصل می‌شودکه نمودار وحدت مجموعةٌ نها است» و نام همین 
یراع فا یهن کاازم + 

نفی‌را از جپات مختلف به‌قوای مختلف‌می‌توان تقسیم کرد . فیلسوفانی ما نند 
افلاطون که قوای نفس‌راهنحصر بهعقل و عضب و شپوت می‌دانند بادد توجه کنند که 
قوای دبگری نیز در نفس می‌توان تمییزدادکه تفاوت آنها بایکدیگر بیشتر ازدرجة 
مغابرت این فوای سه‌گانه است, مانند غاقبه وحساسه ومتخبله وغیره ظ همّاین‌قوا 
درهر مرحله ازمراحل حبات تشکیل نفس واحدی را می‌کند که با وجود آن جاثی 
برای نفوس دبگر یست؛ یعنی موجودی‌که دریکی از مراحل متوالی موجودات‌زنده 
قرار دارد نفوسی‌راکه مشترك ددبین اووموجودات مادون اوست با تمام قوای آ نها در 
خوشتن جمع می‌آورد؛ وهمه آ نبا درتحت‌اولوت نفسی که ممبز خود آوست وحدت 
آلی بدید می‌آورده وصورت واحد آن موجود را آشکار می‌سازد,ودرضمن این‌وحدت 
تون از لحاظ اعمال ووظا ف برای ادن‌فوای مختلف تمسیزداده می‌شود. 


ت ۰ 0 ۴ ‌ 
نظظر بو حدت نقس درواقع یکی ازا نحاء‌نظر یه وحدت‌صورت درهمه اشباءاست. 


۸۱۱ (۱9 
۲-دجو عشو د بدراس ص۱۸۸ 


۳-در باد؛ نشی۴۳۲ الف۱۳ ب۵ 


۳۴ 


هیچ شیئی بیش ازيكك صورت نمی‌تواند داشت.وهراندازه خواص‌مختلف ومتعددبرای 
آن شیء باشد کی از آ ار همان صورت نوعبه و اجده است. چون نفس نبزصورت 
بدن است نمی‌توان قائل به تعددان در يت‌بدن بود؛و با آن رامنقسم به اجزاءمختلفی 
که به‌هم‌دیگرا نضمام یافتد وهر يك ازآنپا استقلال خودرا محفوظ داشته باشددانست 

وحدت صورت رامی‌توان منشأکثرت قوای‌آن نیزدا نست. نفس میدآمادی‌وجود 
ست» بلکه, مبداعقلی وتو زین است.چیزی که سلاعت واحساس وفکردامی پذیرد 
بست. بلکه» چیزی است که موحود زنده‌ای مثل انسان به وسیلهةً آن سلامت دارد و 
احساس می‌کند ومیا ندشد؟ دراأین مبدا فعال قوای نباتی وحسی وعقلی پا بر 
تفاعل می بابد وصورت مشتر لك وواحد انسان رایدید می‌آورد. بدین ترتیب» هرمرحله 
ازنفس خواه ناخواه مراحل بائین تررا در خود جای‌می‌دهد؛ نی مجموعهُ واحدی‌که 
در این مرحله واقع است حاکی از خصوصیات عرحلةٌ پائین ترازخویش است» همان 
طور که هرشکل جدید هندسی متطمن شکل سایق است»وتاشکل سایق راددخوشتن 
مندرج ناگ و باآن وحدانیت نیابد خودئیز به وجودنمی [ بد. 

کسانی که قائل به وجود قوای متعدد مستقلی برای نفس شده با معتقد 
به نفوس کثبری برای موجود واحد گردیدهاند مواجه با اشکالات زبادی می‌شوند. 
از جمله اشکه » اگر موجود زنده‌ای دارای نفوس مختلف تواند بود مندای که 
این نقوس راوحدت می‌دهد وصورت واحدی به‌آن موجودزنده می‌بخشد چیست؟ین 
مدا بدن نست. چه؛ عناصر واجزاء مختلفی که بدن را بد ید مي‌آورد خود به وله 
نفس بایبکدبگروحدت می‌با پد ومجموعةٌآ لی واحدی رابه وجود می‌آورد.پس ناچار 
باید فوای مختلف» با نفوس مختلف» مستلزم هید وحدت بخش یگ باشد. اما اگر 
علاوه برآن قوای متما یز یا نفوس متعدد؛ میدأ واحد دیگری راکه وحدت بخش]آ نبا 
نیز باشد بتوان فرض‌کرد؛ چراخود نضر داچنین فرض نکنیم؛ بعنی‌ازهمان آغازسخن 

۱- درپاد؛ نفس ۴۱۴ الف ۴ تا۱۴ 


۳۵ 


نفس راصورت واحدی که مبداً وحدت درقوای مختلف خوش است نشماریم." ۳۹ 
اینکه, هر گاه‌نبات یابمضی‌ازانواع حشرات رابه‌اجزاء تقسیم‌کنيم هرجزئی از آن‌تمام 
خصوصیات حبات را اژقبیل زنده بودن و احساس کردن و مبل داشتن از خود ظاهر 
می‌سازد." واگ به حیات خود ادامه نمی‌تواند داد از آن دوست که آلات لاژمه برای 
این امررا فاقه است» وبرای فهم علت‌آن ناچارباید نفس راغیرقابل تقسیم و تجز یه 
دانست. بالاخرهاگرمی توانستيم نفر رانجز به‌کنیم» چون جملهٌ نفس حافظ وحدت 
درجملةٌ بدن استء هر کدام ازفوای نفس نیزمی‌بایست حافظ وحدت درجزئی از پدن 
باشدکه بدان مرتبط است» وبدین ترتیب می‌بایست درقبال هرقسمتی ازنفسآ لتی در 
بدن باشد . در صورتی که یکی از قوای نفس که اعظم و اشرف آنهاست » بعنی 
عقل » به‌هیج عضو وا لت حسمانی مر بوط نست. 

پس بدین ترئیب نفس واحد ونقسیم ناپذیراست»ودرهرمرحله آزمر احل‌وجود 
تمام قوای‌آن به سبب تفاعل وتمازجی‌که بایکدیگرمی‌یاید مجموعٌ واحدی راپدید 
می‌آورد» یعنی صورت نوعیةٌ هرنوعی ازموجودات زند» باصوراتواعی که در مراحل 
بست‌ترقراردارد صورت واحدی رابه وجود می‌آوردکهشرهمان نوع مخصوص‌است " 

۷ قوای نقفس 

نتیجه‌ای‌که از بحث سایق به دست آمد این بود که انواع مختلف نفس » مثل 
اشکال هندسی, بر بکدیگرمترتب است. یعنی ترتیبی ازنقدم وتأخرددمیان این‌انواع 
متوالی وجود دارد؛ به طوری‌که هر نو عالی شامل انواع سافل است بی[ نکه نوع 
سافل شامل انواع عالیه باشد. به عبارت دیگر,مرحلهةٌ پائین‌تربه تنهائی وجود دارد 

ولی هر کدام ازمراحل بالاترمقتضی وجود مراحل پائین‌تراست. 


۴۱۱-۱ ب ۶ تا ۱۴ 
۲ ۴۱۳ ب ۱۶ ۴۳۱۱ ب ۱۹ 
۴ برای توضیح بیشتر مو,توان دجوع کرد به دو کودت فصل پنجم ازبخش اول 


۳۶ 


تفس غاذبه که اسفل انواع نفس است مشتر لك درتمام موجودات زنده است , و 
سیب این اشترالك» _بعنی سبب احتاج همه موجودات زنده به قوةٌ عاذبه» این‌است که 
حیات بانمووذبول مشخص می‌شود واین دوباقوءة غاذبه امکان می‌پذیرد". 

بالاترازآن نفس حساسه‌است‌که عده‌ای ازموجودات زنده مثل‌نباتات فاقدآ نئد 
ومتعلق به انواع حیوا نات ومفترك درمیانآ نپاست. ارسطوعات فقدان آن را دربمنی 
ازموجودات چنین بیان می‌کندکه موجودات زنده» به قول وی» بردوقسمند:قسمی از 
آنپا مانند نباتات و بعضی از انواع سافل حیوانات غذای خود را در همان جا که 
هستند به دست می‌آورند پی[ نکه محتاج حرکت انتقالی باشند,قسم دیگرموجودات 
متحر کند که چون برای تحصیل غذابه حر کت در آمدند و آن را بافتند محتاج اند 
که‌آن را بشناسند» وچون احساس‌نخستین مرحله شناسایی‌است این فسم ازموجودات 
ژنده ناجاردارای احساسند. اماقسم اول, چون محتاج احساس نستند»ووجوداحساس 
نتبجه‌بی برای[ نما ندارد, وطبیعت به قول ارسطوکار بیپوده وبی‌غایت انجام نمی‌دهد» 
فاقد احساسند" . درخود تفس حساسه نیز تدرج وترتب‌برقوای مختلف حکومت‌دارد. 
لاهسه حداسقل احساسن است وتمام حواس دیگرشامل‌آن است » و می‌توان گفت که 
لامسه وزائقه وشامه وسامعه و باصره‌به ترتیب درجات مختلف ومتوالی‌ازسلسله واحدی 
را یدید میآورد که معنی حقیقی احساس در آنپا به درجات متزایدی از کمال 
ظاهر می‌شود. 

نفس حساسه علاوه پرجنبةٌ ادراکی جنبةٌ اتفعالی و جنبا تحریکی را نیز دارا 
است. بعنی حیوان‌که به قوةٌ حساسه مشخص است؛ از بك طرف لذت والم» ودد نتیجه 
میل ورغبت؛ دارد» ازطرف دیگر»متحر #به حرکت مکانی است. از لحاظ ادراکی بعد 

ازحواس خمسدٌ اختصاصی<س مشترلك واقع می‌شود»و بعداز آن و تخیل قرارمی‌گیرد 
۱- دربادء نف ۴۳۴ الف ۳۳ تا ۲۶ 
۲ درپاده تنس ۴۳۴ الف ۲۶ ۱ ۴۳۴ ب ۵ 


۳۷ 


که آن نیزبه قول ارسطو مشتق از احساس است. این دو مرحله معبری برای اتصال 
احساس به عقل» یعنی ار تباط نفس حساسه به نفس عاقله , است " و اس نفس اخیر 
ممیز نوع انسانی است". روی هم رفته قوای نفس راخاصه در حیوانات عالی و اسان 
می‌توان به دوعمل اصلی" بعنی ادراك وتحر مك بر گردانید. چه» حالات انفعالی نفس 
تیزفابل تحویل به این دوعمل اصلی است". 

درواقع ازسطو حبات را ازعالم ثبات تاعا ل شان » دارای مدارجی از که‌ال 
می‌داند . درعالم ثبات تعين حیات را به حداقل سادگی ودر عالم انسان به حد اکثر 
بچیدگی می‌شمارد . در نباتات عمل غابی طبیعت محدود به نمو وتولید است . همین 
غایت محدود و بیط باعث شده است که اعضاء بدن هرچه‌کمتر تنوع یابد و اختلاف 
دراعضاء » که برای تخصیص هر کدام ازآنها به غایتی معین زوم دارد » ناچیز باشد 
حتی ددبه‌ضی ازانواع نبات نرینگی ومادینگی نیز دردو فرد متمایز نمابان نیست » 
بلکه » این هردوصفت دريك فرد مجتمع است وپیدا آمدن آنها ازطریق تولید خود 
به خودی است . غیرازمیل به نمو » که حرکت کر را جزحرکت به فوقا یجاب 
نمی‌کند» هیچ گونه میلی در آ نهانیست . احساس واندیشه هم ندارند » نفس آ نهاچون 
صورتی درادنی مراتب است وحدتآ[-ی جسمآنها نیز ناقص وابتدابی است ۰ نی 
اجزاء بدنآ نپا همواره چنین نیست‌که همکی پاهم ماددای دا برای تعلق صورتی‌که 
نقس آنپاست بدید آورد . بلکه 1 گویی نسیت نفس آ نبا به هر کدام اژاحزاء جسم 
شان يك سان است » چنانکه می‌توان به وسبلهٌ قلمه زدن » یعنی جداکردن جزیی‌از 


بات ۰ نبات عیترض به وجودآورد ِ 
خاصیت نباتی در حیوانات اولبه مانند اسفنج ها وصدف ها نیز بدیدار است 
۱- دجوع شود به دای ص ۱۸۳ 


۲- دجوع شود به هاملن ۳۸۷ 


۳ - دجوع شود به دو بن فصل اول ازقسمت پنجم مبحث ز ب.ت شناسی 


۳۸ 


که باانکه يك سره عاری ازحر کت بااحساس نمستند » حرکت انتقالی ندار ند ۳ 
همین تشابه که دربین نباتات وحبوانات اولبه وجود دادد دلبل براین است‌که نفس 
حبوانی درمدارج کمال مرحلهٌ تالی ومتعاقب شس نباتی‌است عنی حدرا بط وواسعلی 
در سن مرحله مادون خودکه صورت شاتی است ومرحلهٌ مافوق خودکه صورت‌انساتی 


اش می باشد 


بدین ترتیب می‌توان گفت که وظیفهً نفس وماهیت‌آن وغات‌آن اش اشت‌ک 
مقام هرموجود زنده‌را درسلسلة مدارج موجودات معین سازد. تعین هر نوعی ازانواع 
نه فتاب عتوویت )4 خی جات لقی آن نات یه خوامن ان شوع به ِ 
می‌رود . وطبقه بندی انواع واجناس برمینای آرزش واهمیت نسبی خواص واختلاف 
آنها درمدارج‌کمال است » واین مدارج ازنوع سافل تا انواع عالیه براساس اشترال 
تمشلی که اباب دانیک مررتب می‌شود . 

توضیح ینکه عالی‌تر ین مدارج‌حیات تعلق به انسان داردکه دارای‌عقل »عنی 
عالی ترین قوای دوحی ء است ودرعالی ترین مدارج قدروشرف واقع اشت:: وین 
درجةٌ عالی سرمشقی است‌که تمامانواع دیگردرجات متناز لی از آن‌است » پس‌حیات 
بانفس امری نبست‌که نسبتآن به موجودات زنده مختلف مثل تسبت مفپوم‌کلی به 
افراد جزئی خودباشد » ودرهمهٌآ نپا مکسان وبه يك درجه صدق‌کند ؛ بلکه‌اشتر اد 
این موجودات بایکدیگر درمفهوم حیات بدین معنی است‌که به تدریچ درطی يك 
سلسله ازمراتب متزایدکمال ظهور عالی ترین آن مرانب تحقق می‌بابد » واین مرت 
علیا نفس انسان است پسر [ نچه محرك حقیقی فابلیات حیانی است وموجب این است 
که قوای نفس درمر احل مختلفآن به‌کار بیفتد غایتی است‌که این قوا به سوی آن 
اشتیاق می‌ورزد . درانسان‌که » بنابه قاعدهٌ سایق » شامل تمام قوای نفوس مادون در 


۱ همان ماخ 


۳۵۳ ۵۳810816 - ۳ 


۳۹ 


نفس واحد خویش‌است حواس اختصاصی به‌سوی حسسر مشتر میل می‌ورزد واین‌حس 
به سوی تخل می‌گراید وتخیل نیز به جانب تعقل اشتیاق دارد . وتعقل چون غایتی 
است که تمام‌قوای مابدان شوق می‌ورزد علت حققی] نپاست واین‌فواجملگی شرابط 
ضروری مقدماتی برای‌آن بهشمار مي‌رود» حنی هر کدام ازاعمال سفلای نقس ممپد 
عقل است وبا لقوه اشتیاقی به سوی فعل عقلی دارد ". 
۸- بات انواع 

سلسلةٌ مراتب‌کمال‌که در بین طبقات متوالی موجودات زنده وجود دادد همکن 
است موجب این توهم شودکه شابد ارسطو قاّل به تحول تدریجی موجودات زنده و 
تغیرانواع حیوانات به و بوده است . 

ارسطو دراغلبآ ثارخود. خاصه در کتاب تاریخ حیوانات‌که موضوع آن رس 
شناسی تطبیقی است » ازمشابپات جانوران به ماک سخن گفته است . مخصو 1 
اعمال حیاتی را درحیوانات مختلف پاهم مقااسه‌کرده واشتراك اسان وحیوان را دد 
بسیاری ازاین اعمال تصددق نموده واسان را دربین مجموعهٌ موجودات زنده دیگر 
قرار داده است . درسلسله مدارج کمال خواص موحودات بست تررا در موجودات 
عالی‌تر باژ بافته وصورت نوعبهٌ انسان دا واجد صور حبوان ونبات وحماد داسته و 
زست شناسی وروان شناسی خود را برمینای اتصال وتوالی طبقات مختلف موجودات 
زنده نهاده » حتی تکامل انسان را از سنین‌کودکی تابزرگی به مدارج متوالی‌کمال که 
ازموجودات بست تا موحودات عالی کشیده می‌شود تشه کرده ومدادج بست حواتات 
را متوجه ومتمابل به مدارج عالیهُ] نها دیده وصورعالیهٌُ وجود را افساطی ازمراحل 


سقلای آن شمرده است ودربین مراحل اصلیة حیات ؛ مراتب سدگ‌انهة موحودات 


۱ - دوبن قسمت پنجم فصل دوم مبحث تخیل 

1[1885]0۳۳019176 - ۲۳ 

۳ - دجوع شود به نوینس» فصل چهادم* بحث داجم به دوابط نقس دیدن در کتاب 
تادیخ حیوانات ۰ 


۳۶۰ 


زنده / نبات وحیوان واسان ( ۰ موجوداتی را که حد هتوسعطذ دربن دو مرحله است 
تمییزداده است. خود او می‌گو دد : « در اغاب حیوا نات تاری ازصفات همیز انسان 
مانند تىدن وتوحش ؛ ظرافت وخشونت » شحاعت وجنن » ح<جب واعتماد به نفس » 
بد‌بدار است . حتی در بسیاری از نپا تصاو بر خیالی که به کار عقل وفکر هیآ ید 
می‌توان باقت. فرق اسان با سیاری ازحوانات درشدت 3 خفت درحه این 3واست ۰ 
طبیعت آزه‌وجودات بی‌جان اند اندكك به حیوانات می‌رسد , تا آن جاکه اتصال این 
مدارج موجب‌آن می‌شود که حدود فاصلآ نبا ازدست ماخارج‌گردد. وحدود متوسعی 
درمیان] نها دیده شودکه اختصاص به یکی ازدو گروه متوالی نتوان‌داد» مثلا" در بارٌ 
بعصی ازحبوانات حر ی می‌توان ان سوال راطرح‌کردکه] با حرء حبوانات است با 
حجرء نباتات». و افوال او در تا تفا بو مطالب به فدری صر یج دوده که جاب ستارش 
داروین رانموده وان دا نشمند را رن داشته است که دریکی ازا ار خود بزدگانی 
مانند لسنه و کوو به را تست ده ارسطو کوداد دستانی اه 
هم لك باید دا نست که در فاسفةً ارسطو احناس و انواع موحودات زنده قابل 
تبدل به گر تست چذانکه همین حکم در تمام اجناس و انواع جاری است . 
ارسطورا نمی‌توان به‌ هیچ گو نه عقیده‌ای که هشا به با نظر به تکاملی جد .ید باشدو تعاقب نسل 
راددبینانواع تلف موجودات ز نده‌تاید نما دقائل شمرد . هر صورتی مقتضی ماد 
مخصوصی برای خورش ات وماهیت تابت تغییر نایذدری دارد. منتپی و گباهمکی 
دارای داش آرزش و بك مقام‌نیست وقدرت معینی که درهر کدام ازآ نپاست مقیاسی‌برای 
2-1 1188865[ 
۲- تادیخ حپوانات به نقل برهیه ص ۳۳۱ ۳۳۲۷ 
۳ «اینه 1008615 و کوویه 2۷۷10۲ هر کدام از لحاظی به منز اه خدایان من 
بوداند. اما هردوتن در برابر ارسطوطفل دیستانی بیش‌پیستند » داروین» زندگیو نامه‌ها, 
جله سوم س ۲۵۲ به نقل نوینس. 


۴۱ 


درجه‌ای از کمال است. یعنی طرزتشکلآ لیآنها» ودرجهُ تنوعی‌که دراعضاء و اعمال 
بدنی | نها حاصل شده» و اختصاصی که هر عضوی از آنها به عمل معیثی یافته است » و 
ایتلاف ووحدتی که در بین‌این اعضای مختلف واعمالآ نها پدبدارشده‌است صور نوعیه‌ای 
را ازدرجات مختلف ابچاب می‌کندکه درهمةٌ افرادآن نوع در همه نسل‌های متوا لی 
ثابت وبا بداراست. 
ارسطو همان‌طور که‌زمین‌راازلی داسته وزوال آن‌را موجب این شمرده است 
کهمرکزی برای جمان نباشد به ازلیت انواع نیز قائل بوده است .صورت نوعیدهر 
کدام ازانواع عاليه باوجود این که مشتمل برصور موجودات پست‌تر از خویش است 
صفت جدیدی علاوه برخواص صور قبلی دارد که‌خاص خودآن است . غرایزی که 
درحیوانات است فقط می‌تواند مشابهتی بهقومعقليةٌ انسان داشته وقائ‌مقام آن‌باشد» 
بهعبارت دینگر غریزهُ حیوان وعقل انسان باعی‌متوازی ومتقارن‌است بیآ نکه‌متوالی 
ومتعاقب باشد .وبدین ترتسب ؛ برعکس ۲ نچه بعضی ازدانشمندان قبل ازسقراط 
می‌گفته| ند,انسان نخست ازجملهٌ ماهبان بوده وصورت کنونی اوبا تغیر شکل بات 
یاحیوان دعگرن نیز به‌وجود نامده است" ۰ بلکه اصالت وثبات نوع او مثل هر نوع 
دیگری‌محفوظ ومعتبر است.هیج‌نوعیبدنوع دییگر تحول امی‌تواند یافت ؛وهرفردی 
از مك نوع فقط فرددیگری‌هشابه خود یعنی‌آزهمان نوع پدید می‌آودد» وموجودات 
زنده به‌انواع‌ثابت‌فنا ناپذیر که صورت آنهاازیکی از افراد فناپذیر آن نوع بهوسیله 
تناسل به‌فرد دیگری انتقال می بابد نقسیم‌می‌شود .بدین تر تیب موجودز نده می‌توا ند 
حیات ازلی‌وا بدی‌کوا کب داتقلیدنماید وبهابدیت ثایل آید. پرعقیده به‌ثیات‌انواع 
از آراء اصلی ارسطوست و نتسجه کوشش او برای کشف تقاط ثابت دره‌سیر صیرورت 
۱ تکون حیوانات ۷۳۱ ب ۳۵ به بمد 

۲ درمودد تمام آنچه دراین بحث آمده است می‌توان دجوع کرد بهدوبن «قصل‌اول 
اذقسمت پنجم ؛ مبحث زیست‌شذاسی.و نوینس فصل چهادم؛»یحث‌اول. و برهیه جلداوس۲ ۲۳ 


۴ 


اشاء است واتصال انواع فا ی که مورد اعتقاد اوست تباید با تحول بذیریآ نها 
اشتباه شود . تحول مستلزم این است که نوع اعلی دابا نوع ادنی‌تبیین نماییم وحال 
آنکه درفلسغه ار سطوء درست برخلافاین‌روش, تبات باحبوان وحیوان‌با اسان‌تبیین 
ی گر دد وشیء بالغ و کامل مارا قادر به‌فپم‌شیء ناقص می‌سازد . 
٩‏ نغذیو تو لیدهغل 

«نفس‌غان به به موجودات دز عبر ازانسان نیزتعلق دارد »او لین ومشارلتر ین‌قوای 
اوست ,و به واسطهٌ این‌قوه‌است که‌حیات به همه موجودات تعلق می‌گیرد و اعمال آن 
تولد مثل وصرف ور 

تغذی برای نمو و تولید است . نمو موح-ودات زنده تحت ۳ جنبهٌ مادی 
وعناصری که‌تر کیب بدنی‌شامل آ نهاست‌نیست . حتی‌حرادت طبیعی‌را که درموجودات 
زنده است » بر عکس آ نچه بعضی از فیلسوفان پنسداشته‌اند » نمی‌توان علت اصلی 
تفذی ونمو دانست بلکه » چنانکه‌خواهیم دید, ازاسبایی است که‌به حصول این‌امر 
مدد تن . سی علت اصلی نمو چست ؟ . 

هرشیء مر کب‌طبیعی ازلحاظ کمی حد معینی دارد که‌باید به قدری افزایش 
فای شور کین شود که‌بدان حد معین فرارسد .این حده‌ختص‌هر نوع معلومی از نبات 
یاحیوان است » یعنی درهر نوعی ازنبات باحیوان حدی که برای نمو موجود است 
بهوجهی خاص است » ورابطهٌ کمی که‌باید سرانجام بین اجزاء بدن‌حاصل شود واز 
آن فراتر نرود به اندازة معین است . به‌عبارت ی »حد نمو حبوان از مقتضات 
صورت نوعةٌ آن‌است و نمو حبوان عملی است کهغایت آن تحصیل همین حد معین 


و وصول به‌مقتضای صورت نوعبةٌ خوشتن امت: «س‌علتاصلی برای تغذی و نمونبات 
عِ 11 ۳ 
تاحیوان صورت نوعیه ان سنی نفس ان‌است ۰ 
۱ - دربادة نس ۴۱۵ الف ۲۳ تا ۲۵ 
۴۱۶۲ الف ‏ تا۱۵ 
۳ ۴۱۶ الف ۱۴ تا ۱۸ 


۳۳ 


حرارت بدن علت تغذی ست ؛ بلکه » ابتدا نفس برروی حرارت ها 
می‌کند و آنگاه این‌حسرارت تغیر کیفی در غذا بدبد می‌آورد . همان طور که ملاح 
نخست دست خود راحرکت می‌دهد و حرکت‌دست‌سکان‌رابه جنبش درمیآورد و بدین 
ترتیب کشتی بهراهمی‌افتد . می‌توان‌گفت کهغذا متحرله نامحركك ؛ نفس محراد نامتحر 2 
وحرارت مرك متحرلك است ". 

این دکته‌سورد اختلاف است که باتغذی نبات‌یاحیوان به‌منز ُفولتآیر ازشیشی 
است‌که مشابه آن است با ازشیثی که باآن مشابه نست. ارسطو در حل این اختلاف 
می‌گو بدکه تفذی عملی ازنوع لعین باماننده سای است « چه عبارت دیگر: ثبات 
باحیوان ماده‌ای راکه بالفعل غیرازمادة آن است ولیکن بالقوه قابل این است که از 
جنس ماد خودآن‌گرددبه خود جذب می‌کند؛ بعنی[ نچه راب آن متشابه نست متشا به 
می‌سازد وازجنس خود می‌گرداند . 

غا مت‌موجودزنده از عمل‌تغذی‌تنپاا ین دست که ز ندگی‌فردی‌خودرا محنوظدارد» 
چه,ابنز ندگی‌محکومبه‌زوال‌سر بع‌است؛ بلکه.غا بتاصلیو نهائی تغذی‌حفاظت ز ندگی 
نوعی» بعنی تحصیل و بقاع‌صورت نوعیه,است. هرفردی‌از نبات باحیوان» که دستخوش‌فساد 
وفناست»می‌کوشدتابهوسیلةٌ تولیدفردی از نوع خودصورت‌خویشتن را محفوظ و بافی 
نگاه‌دارد,وتنهااز این‌راه‌است که‌موجودات زنده فناپذیر می‌توانند سپمی از ابدبت و 
الپیت به‌دست آود ند. پس‌تو لیدمثل‌ما نند نموبه‌همان قوه‌ای کهعمل تغذی‌متعلق بدان‌است 
اتساب دارد» و عنوان تام و کامل این قوه که اول واقل فوای نفس است فوءٌ تغذی و 
تولید است؛ چنانکه ارسطوخود می‌گو ید قوه‌ای است‌که «اعمالآن تولید مثل وصرف 
غذاست. چه؛ طبیعی ترین قوابرای هرموجود ز نده‌ای...اين است‌که موجود دیگری 

۱- ددیادء؛ نفس ۴۲۶ ب ۲۶ تا۳۰ 

۲- 107 دانصزعو۸ 

۳ درپاره نقس ۴۱۶ الف ۲۸ تا ۴۱۶ ب ٩‏ 


۴۴ 


مشابه خود ابجادکند. حیوان حبوانی دا ونبات نباتی را (به وجودآودد) تا درحدود 
امکان از ابدیت والهیت بپره مندگردد ذبرا که مور د اشتیاق همه موجودات وغایت 
فعالیت طبیعی[ نهاهمین است".» 
۰ - احساس و نعر فان 
ازاقوال ارسطو, چنانکه مفسران اونیز تصر یح‌کرده‌اند» بر میآ ید که احساس 
فعل مشترل حای ومحسوس است. 
برای توضیح مطلب گوييم که قبل ازارسطو احساس را تنها دارای جنبةٌ انفعالی 
می‌داسته‌اند» یعنی بر آن بوده‌اند که اجساس استحاله‌ای است که تجت تأثیر اشیاء 
محسوس دراعضاء حسی بدید ميآ ید. اءا ارسطواستحالهٌ حاصله درشیع» یعنی انفعال 
شبی داتحت تأثیرشیء دیگر» بردوقسم می‌داند. قسم اول بدین معنی است که انفعال 
شیء ماب تباهی آن‌گردد وبه جای حالتی که شیء راحاصل است حالت دریگری ضد 
آن بنشاند» واین درموقعی است که شیء فاعل و موّثر دادای طبیعتی متقابل با شی- 
منفعل ومتأثر باشد» وبراث استحالٌ شیء درطبیعت اوليةٌآن فسادی مطلق با نسبی‌حاصل 
آید؛ قسم دوم بدین معنی است‌که اتفعال شیء موجب حفظ وجودآن وانبساط وکمال 
حالت آن باشد» واین درعوقعی است‌که شیء فاعل ماهیتی متشابه باشیء منفعل داشته 
وخود درحدکمال این طبیعت واقع باشد دراین مورد می‌توان‌گفت‌که شیء را انفعال 
به معنی اخص خود حاصل نشده. بلکه‌تنپا ارتقاء وا ساط ومرورازقوه‌به فعل وکمال 
وتمامیت برای شیء به حصول بیوسته اطخ احسای به عقبدة ارسطو استحاله‌ای از 
قس دوم است. یعنی تغییری که موجود زنده را در ضمن عمل احساس حاصل می‌شود 
طبیعت آن دا دیگرگون نمی‌سازد» بلکه فقو خاص آن را فعلیت می‌بخشد. چنانکه 
۱- دریاده نقی ۴۱۰ الف ۲۵ تا ۴۱۵ ب ۷ 
۲- در بار؛ نفی ۴۱۷ پ ۲ تا ۷ مخصوصاً حاشیه منقول از ترجمةٌ فررانسوی ؛ و 
هم‌چنین رجوع شود به دای. اوایل مبحث احساس. 


۴۵ 


همان اشاء خارجی. که چون اسحا لد حسی را در ماید رد می‌آودد به نام محسوسات 
خوانده می‌شود» اگر برروی نبانات باموجودات بی‌جان که دارای قَوه حساسه نیست 
قافزشقد تقرطییعی دیکری را موجت هی کود که غر ازا قالخ حیوافاز‌اسج ۱ 
وهمین امر تشانة ادن است که که در ضمن عمل احساس فقط استحاله‌ای درشیء حاس؛ 
تحت خاش محسوس» بدون اینکه فوای درونی درخود شیء حاس نز به کارافتد» 
حاصل نمی‌شود. 

از طرف کت بابد دانست که شیء حای نمی‌تواند وه حسی هعینی دا دد 
خود به کارا ندازد و بدین قوة درونی فعلیت بوشد همگر اننکه در مقابل آن تغیری 
نیزدر شیء محسوس‌بدیدا بد» بعنی استعدادی‌که‌برای محسوس‌بودن در اشیاء خارجی 
وجود دارد ازقوه به فعل‌گراید. و بدین ترتیب حاس و محسوس با اک ی متضایف 
می‌شود وهیچ‌يك ازآن دونمی‌تواند جز با اضافه به دیگری فعلیت یابد, بلکه هر کدام 
فرصتی برای فعلیت افتن به دیگری مي‌دهد . بدین ترئیب سیری از قوه به فعل در 
شیء محسوس حاصل می‌شود وسردمگریازقوه به فعل درشخص حاس بدید می | بد: 
ستهی این دوسیردرمر<له‌ای‌که به فعلیت تا یگ شاد می با بد وا ین‌فعل 
مشتر لد همان عملی است که احساس نامیده می‌شود. 

بین این دوسیرداخلی وخارجی, اولاتوازی" وجود دارد» بعنی چنان نیست‌که 
عمل احساس تنپاً تحت چا درف ء خارجی به صورت انفعالی محص بدید و 
حسی فقط استعدادی برای قبول تأثیر خارجی باشد» بلکه؛ به موازات حرکت حاصله 
در محسوس حرکتی نیز در حاس حاصل می‌شود تا استعداد درونی خود آن به فعلیت 
و کمال گرایش باید. 


۱- درباده نقس ۴۲۴ الف ۳۳ تابایان فصل 


۱:۱ ۰۰۱۱۱۸۱0۰۰ 


۳۶ 


انیا تعدی؟ واقم می‌شود. بدین معنی که این دوجریان کاملا ازهم دسکرجدا 
نیست تاهر کدام مسیر خاص خود دا بپیما ید ومانند دو خط متوازی هرگز به همدیگر 
لگ متضموتن اکتا وروت عتاین تا وهی کت وقوءٌ حساست را درآن‌فعلیت 
می‌دهد. بروجه مثال می‌توان‌گفت که عمل احساس ددشیء حاس» اذاین لحاظ مانند 
عمل حرکت دزشیء متحرلاست. یعنی حرکت اگرچه سبری است‌که درخود متحر ك 
ازقوه به فمل حاصل می‌شود ولی این سیرتحت تأثیر محر خارجی آغاز می‌گردد ؛ 
به همین ترتیب حصول احساس نیزمحتاج تأثیرشیء محسوس است؛به طوری که اکر 
محسوس دز مبان نباشد عمل احساس بد بن نمی آ بد ۱ شش نا ی از محسوس که به 
منز له فاعل است به حاس‌که به منزله منفعل است تعدی می با بد . منتهی استحاله‌ای 
که درشیء منفعل براثرشیء فاعل پدید میآ ید درشیء فاعل‌نیزفعا لیتی راکه‌به‌خواب 
بود بیدارمی‌سازد تا به سوی غایت خودکه محسوس شدن است‌گراش باید . 

الا وحدت پدید میآ ید » یعنی فعل حاس وفعل محسوس از لحاظ ماهیت‌یکی 
می‌شود » به عبارت قاس م دوماهیت مختلف که در آن دو شیء وجود داشت به هم 
می‌رسد.شیگی با لقوه صاحب‌صوت است‌بی آنکه صونی از آن در آیدهشیء دیگر بالقوه 
صاحب‌سمع‌است ب یآ نکه‌چیزی‌را استماع کند» این‌دوشیء بادوماهیتمختلف با بکد یگر 
متفا یفند, ومتضا بفان‌به نظرارسطو تلاژم دارند. منی‌قوه‌ای که‌درشیء صاحب‌صوت‌است 
باقوه‌ای که‌درشی صاحب‌سمع است تا به بکد گر نرسدهیچ بك فعلیت نمی با بد «پس‌فعلیت 

۱ مصروز7ت )110281 

۲-ا گر چنین‌می بود بررای‌تبیین توافق‌حای ومحسوس‌ناچار به تأو یلات امثال مالیرانش 
ولایبنیتس که ددمنتهای خرابت نسبت په‌آداء ادسطوست احتیاج می‌افتاد . 


۳ دجوع شود به دوبن فصل دوم ازقسمت پنجم؛ مبحث احساس. 
۴ 06۳0]6] 


۳۷ 


احساساهر تر کیبیاستکه ازاشتر ال وأتصال‌دوسیر مختلفتضا یف بدبدمی آ ید . 

اشکالی که در مورد تغذی وارد شده بود" درباب احساس نیزبه میان هیآ بد. 
آ با اثری‌که ازمحسوس به حیوان می‌رسد باخود قوءٌ حساسه متجانس و متشابه است» 
با اینکه حاس ومحسوس پاهم مجانست ندارد؟ ارسطواین هب4 رانیزبه طر بقی‌مانند 
آنچه درمورد تغذی دریش‌گرفته بود حل می‌کند» بعنی می‌گوید که محسوس ابتدا 
اقا ها تاش شزو کیت ی برسن تفن آعبای ۱ ااعی من 
محسوس مجانست مي‌بابد. درضمن عمل ی چنانکه خود او گفته است»دست 
گرم می‌شود وچشم رنکگ می‌پذبرد, وشابدکلام اورا بتوان چنین ادامه دادکه زبان 
مزه می‌بابد وبینی بومی‌گیرد و گوش صدادارمی‌ود: متپی فرق عمل تجنیسچنا نکه 
درتغذی حاصل می‌شود» با[ نجه دراحسای دست می‌دهد این است که در تغذی ماد 
غذا جذب می‌شودواز جنس بدن‌می گر دد » و در عملاح-اس‌صورتمحسوس‌ازمادة آن 
انتزاع‌می با بد تابه] لت حسی برسد و با آن تجانس بابد . همان‌طور که قطعه‌ای ازموم 
نقشی را که برروی مپراست از آهن با زر جدا می‌کند و آن نقش را بدون ماده به 
خود کرد 

اشکا لی‌که درتبیین کلام ارسطو به‌هرصورت باقی است‌این استکه ماهست‌عمل 
اختتاضس: مخضوضا خنه زوا ان واما شوه اعمای درمفایل تبرش توش 
خارجی» معین نیست. درست‌است کهارسطو بانقسیم استحاله بهدو قسم مختلف‌و تخصیص 


قسم آخبر آن به احساس دوشن داشت که وه حاسه ازخود فعالیتی ابراز مسی‌دارد و. 


۱- ددمودد تشخیص دوابط سه‌گانة توازی وتعدی ووحدت ددپین حای و محسوس 
رجوع شود به هاملن؛ ددس بیستم. ودوین» میحث احساس: درفمل دوم ازقسمت پنجم. 

۲- دجوع شود به ص ۴۶۴ 

۳- 19112)108وو۸ 


۴- در پاده نقسی۴ ۴۲ الف۱۶ ۲۴۱2 


۳۸ 


بدین ترتیب» درمقا بلشیء خارحی تنپا جنبهٌ انفعالی ندارد» ولیکن باید دانست که 
بسیاری آزامور جسمانی نیز که هيچ‌گونه خاصیتی از حیات در آنها پدسدار نیست 
چنین‌انده ودرهقا بل محر خارجی نیروثی ازخود آنها ظاهر می‌شود وروبه تمامیت 
وفعلیت می‌رود. پس‌سرانجام ازبیان‌ارسطو معلوم نگردیدکه آنچه در عمل احساس 
جنبهٌ حیاتی و نفسانی دارد:و برتغیر بدنی وجسمانی‌افزوده می‌شود تا ادراك یکی از 
کیفیات خارجی را ممکن سازد چیست ؟ و اینکه ارسطو می‌گوید که آلت حسی 
به‌عورت‌شیء محسوس درمی آ بد وباآن از يك جنس می‌شود برای ببان ادرالك که امر 
نفسانی است‌کافی نیست, ودرواقع جنبهٌ زبستیاحساس‌باحنبةٌ دوانی آن در بیان‌ارس‌طو 
بههم آمیخته وا بپامبافته ۳ 
از اینکه‌گنتيم که حاس و محسوسءتضا یفند و هیچ‌کدام ازآن دوبدون دیگری 
فعلیت نمی‌بابد شاید چنین تصور شود که ارسطو برای اشیاء محسوس خارجی قائْل 
به‌وجود اصیل ومستقلی نبوده و این اشیاعرا در حین احساس وادراك شخص حاس از 
فعلیت وتحقق بپرهور نمی‌دانسته است » وبدین ترتیب مذهب او به نحوی از اتحاء 
به ایدثالیسم تقریب و تشبیه گردد.ولی چنین تصوری خطاست. تضایف حاس‌ومحسوس 
مانند نسبت عدد؟ به‌عدد ۴ نیست‌که هیچ يك از آنبا جز بارجوع به‌دیگری مفپومی 
نداشته باشد. حاس‌وهحسوس هردودرضمن عمل احساس فعلیت می‌بابد» بعنی درحالی 
که ادراك بالفعل حاصل می‌شودمتعلق ادراك نیز فعلیت می‌پذیرد» به‌طوری‌که می‌توان 
گفت که صوت مسموع باعمل استماع دو جنبهً مختلف از فعلت‌واحده است. مع‌ذلت 
حاس ازمحسوس تبعیت دارد. این تبعیت تا آنجاست که اگر محسوس زوال پذیرد 
احساس منتفی می‌ گر دد » درصودتی که عکس آن درست نست» مثله" هر گاه ریگ 
ازمیان برود بینائی مفهومی ندارد و لیکن زوال بینائی موجب زوال دنك نمی‌شود". 
۱- دجوع‌شود بهرای‌اوایل‌میحث‌احسای 
۲ - قاطینودیاس ۷ ب ۳۶ به‌بید. در بادء نفس ۲۶ ۴ااف ۶۱:۲۰ ۲ ۰ ما پمدا لطبیعه گاما 
۰ 1۱۰۱۱۳۱ [ف۱. همچنیندجو ع‌شود به‌راس‌ودو ین مبحث‌احساس. 
۳۹ 


بس اشیاء خارجی درغیاب ادرا کات وجود دارد» وعلاوه برخواص اولة خود کیفیت 
معینی نیز درا نپاست‌که چون شخص‌مدرل حاضر شود محرل قوه ادرالك در آن شخص 
می‌گردد و استحاله مخصوصی راکه مرور به‌سوی فعلت مشترلك دربین حای ومصوس 
اشت پدید می‌آورد. پس» ارسطو با این نظر که قبل از او وجود داشت؛ وسفید وساه 
را وجودی مستقل ازفوة باصره‌فائل نبود» موافق نیست. تضایف حس‌ومحسوس در نظر 
اومانند تضا یف محر بامتحرك است‌که» بااینکه تحقق حرکت‌جز باتلاقی ومشار کت 
آن‌دوم‌کن نیست»مع‌ذلكت»اصالتوتقدم با محرلداست. بدین ترتیپ‌در دئالیسم‌ارسطو 
وقول او به‌اصالت محسوس‌شکی نمی‌توان‌داشت. 

همین نظررا درمبحث عقل نیزمی‌توان استنباط کرده‌چه؛ چنا نکه خواهيم‌دید» کر 
اننان تاصورت شیء خارجی را درخود منطبع ساخته است فقط امری بالقوه است؛ 
وبعد ازقبول صور خارجی است که خود فکر نیز فعلیت می‌بابد » و در واقسع وجود 
اشاء خارجسی شرط وجود بالفعل برای فکر است نه اینکه فکر علت مولد 
آشاء باشد. 

اما این نظر که ارسطو دربارء اصالت محسوس داده است اشکالاتی‌داردکه خود 
او کوششی برای‌حسل آنپانکرده‌است. محسوس محر حاس‌به تولید احساس است: 
اما خرمحرکی تنپا درشیء متحرك تحقق می‌یابده وهرگاه متحرکی نباشد که حرکت 
را قبول کند و آن‌دا درخویشتن فعلیت‌دهد ناچار محر نیز صفت تحر يك رانخواهد 
داشت وآن‌را فعلیت نتواند داد. چنانکه پزشك فن ۳ تنپادروجود بیمار به‌فعلیت 
می‌رساند واگر بیمار نباشد پزشاث نخواهد بود به همین‌ترتیب محسوس نیز فعلیت خود 
را درحاس بهدست می‌آورد؛ وتنپا درضمن عملاحساس است‌که استعداد اشیاء‌خارجی 
برای محسوس بودن تحقق می‌با بد وبه تمامیت می‌رسد . وچون چنین باشد آن وجود 
مستقل واقعی‌که جدا از شیء متفعل ( متحرله با پیماد با حاس ) برای شیء فاعل 
(محرك یاطبیب باحسوس ) قاثل‌می‌شويم در کجاست ؟ بااندکی تأمل دوشن هی شود 


«۰ 


که فبول وحود مستقل و اصیل برای محسوس مارا بدانبجا می‌کشاند که فائل به‌وجود 
محبوس مطلقی که از هرگونه اضافه‌ای مبراست باشیم , و آن دا دارای فعلیت اژلی 
محض بدائيم که نسبت به قوةٌ حساسه درحکم محر نامتحرلگاست » وقبول این تتیجه 
مارا به مذعب افلاطو نی نزدك می‌سازد 
- اق-ام سه‌گانا حس ومحسوس 

اشیاثی که می‌تواند متعلق احساس قرارگیرد برسه قسم است : ۱ اشیائی‌که 
مستقیناً متعلق ادرال است وادراك هريك ازآنها به یکی ازحواس‌اختصاص و انسصار 
دارد . درچنین احساسی وقوع خطامم‌کن نبدت » مثل رنگ‌که محسوس بصری‌است 
وصوت‌که محسوس سمعی است وطعم‌که محسوس خوقی است "۰ ۲ - اموری‌که ادراك 
آنپا تعلق به تمام حواس دارد . و. بالااقل » مشترك دربین دو حس بینائی وشذوائی 
است . این امور عبارت است از ور کرت توت وق ۸ بعد و شکل ( که خود جنبهً 
خاصی از بعد با به عبارت وف نتبیجه تخصیص و تحد ید بعد رفن از 
که شاید زمان را نیز بتوان برآ نها افزود. این‌قبیل اشباء را محسوسات مشتركگوئم 
وحه‌شترك مکمل ادراك محسوسات خاص‌است ۰ چه؛ اشیائی‌که متعلق احساس یکی 
ازحواس است زمانی به درستی وبه تمامی ادراك می‌شود که بتوان دانست‌که واحد با 
کثراست » متحرك با ساکن است ء بزرگ با کوچك است وشکل آنها چیست » ودد 
واقم این دونزع احساس ازهمدیگر قابل تفكيك نیست ۰ ۳ اموری که بالعرض 
متعلق احساس قراز هی که خی بخود.ا دازا عشتقماً احباین نمی‌کنيم » بلکه » 


۱ - دجوع شود به دوین » میحث احسای 

۲ - دریاء نقی ۴۱۸ الف ۸ ۱ ۱۷ 

۳ - دربادء نشی ۴۱۸ الف ۱۷ و ۴۲۵ الف ۱۵ وهم‌چنین 960505 19 ۴۴۲ ب 
۷۵ 

۴ - راس میحث احساس 

۵ - دوین فسل دوم از قسمت ینجم مبحث حس مشترك 


۵۱ 


چون باامری که متعلق مستقیم ومخصوص‌احساس‌است مقارنت دارد به تبع‌آن و به‌طور 
عرضی احساس می‌شود . سفیدی متعلق خاص حس بینائی‌است» اما چون ادرالنمائيم 
که آن شیء سفید رنگك شخمی است که پدر او دبارس " نام دارد متعلق ادرالگ مسا 
محسوص پا لعرش است » ععنی شیء ازآن حبت‌که سفید است بینائی ما را ی و 
با ات متا مي‌ساژو واز ان عة که شرد بارس انب شب با مش امرال هم شوو : 
درواقع‌اعراض شیء محسوس با لذات است وخودشیء» یعنی جوهر آن و بعضی ازصفات 
اضافی دیکر آن » محسوس پالعرض است". وقوع خطا دراین دونوع‌اخیر ازاحساس» 
یعنی ادراك محسوسات مشترك ومحسوسات‌با لعرض» ممکن است . 
۳۲ - حواس اختصاصی وسلسلة مراتب آنها 

به تعداد محسوسات خاص حواس خاص وجوددارده یعنی هر کدام اذاین‌حواس 
مختص ادرالك یکی از کیفیات محسوس است . مثلا باصره حس دنک ؛ سامعه حس 
صوت » شامه حس بوی و ذائقه حس طعم است . اما لامسه دا متعلق واحسدی نیست 
پلکه اموری‌که به وسلهآن احساس می‌شود کیفبات متعددی است‌که قابل تحویل به 
بکدیگر نیست » وتنپا وجه مشتركآ نها این‌است‌که باید با:ماس مستفیم ادراك شود 
مانندگرم وسرد وخشك وتر ونرم وزیر وسنگین وسيك وغیرء" . همان طورکه ددبین 
نفوس سلسلهٌ مراتبی وجود دارد " حواس نیز نسبت به یکدیگر مترتب است . در 
پست. ترین مدارج احساس حس لامسه قرار دارد که هیچ جانوری دا از آن مستعنی 
نمی‌توان دانست . چه » درنظر ارسطو لزوم احساس برای این است که حبوان چون 


بهاصد تحصل غذا به حرکت درآ بد بتواند بافوءٌ تساه غذائی‌را که ب‌دست می‌آورد 


۱- 1018765 شخص فرضی است ومی‌توان بجای آننذیه یا عمرو گفت. 
۲ - دربادة تفس ۴۱۸ الف ۸ ۱۶ ٩‏ و ۲۰ تا ۲۴ 
۳ - ددبار؛ نقس ۴۱۸ الف ۱۲ تا ۴۲۲۵۱۳ ب ۱۷ ۳۴۱ 


۴ - دجوع شود به س ۲۴ تا ۲۶ 


۵1 


بشناس " وهم‌چنین بتوانه خود را از آفاتی که متوجه به حیات اوست محفوظ دازد, 
و چون هرشیثی تنهاازطریق تماس باشیء دیگرمی‌تواند برایآن سودمند بایان آور 
باشد » وهم‌چنین شیء تنها ازحیث | ینکه ملموساست می‌تواند غذای حیوان باشد » 
نخستن حسی که این دوخاصیت اصلی حیوان دا برمیآورد لامسه است. وهرجانوری 
ناگربراست اذانکه دارای لامسه باشد . بمد ازحس لامسه حس ذاثقه قرارمی‌گیرد 
که خود تغییرش‌کلی ازلامسه است وخواص غذارا اذاین حیث‌که مأکول باغیرماکول 
است تمبیز می‌دهد. بعد ازآن حس شامه است که حس دقیقی نیست ومتتوضا درجه 
دقت‌آن درا نسان‌کمتر ازیضی اژحیوانات دبگراست . بالاخره دوحس سامعه وباصره 
واقم می‌شودکه عالی‌تر ین حواساست . این دوحس ضرورتی برای حیات‌ندارد بلکه 
برای رفاء و کمال حیوان است . به همين سبب تنها در بعضی ازحیوانات‌که درمدارج 
اه کیان ات مره رخ امه ی زار یمسا رفاد مق راشای 
حبوان فراهم می سازد » چه » این قدرت را به حبوان می‌دهد که غذا با خطررا از 
فاصلٌ بعید بدون احتیاج به تماس مستقیم ادرا نماید ؛ وازطرف دیگرارزش عالی 
از لحاظ ادراکی ومعرفتی دارد " چه » سامعه برای مکالمه ضروری است و مکالمه 
بزرکه ترین وسیلهٌ تعلیم و تعلم است » وباصره وسیلهٌ ادراك دقیق اختلافات اشیاء از 
حیث تک رازه وش کل یی کمن باه 
۳ - شروط مادی وعضوی تاثرات حسی 
برای اینکه شیثی بتوانه محسوس گردد انواع شروط مادی ضرودت دارد : 
۱ - آلات حسی مختص به‌هر کدام ازمحسوسات مثل‌چشم وگوش وبینی وغیره 
که درمقا بل هرکدام از آنبا مك زوج کیت متضاد فراردارد که محسوس آن است » 
مثل سفید وسیاء که «حسوس چشم است وذیروبمکه محسوس گوش است وتلخ وشیرین 
۲- دریاد؛ نفس ۴۵۳ ب ۴ تا۲۵ و همچنین دجوع شود به داس ؛ نفس وقوای‌آن 


۵۳ 


که مجنوس زبان است وگرم وسرد وخشاث وتر وسخت ونرم ونظایر آنپا که محسوس 
لامسه ات . جملةٌ اینآلات بامر کزاصلی احساس در ارتباط است ". 

۲ س محیطی را که واسطه دربن حاس ومحسوین باشد » مثل هوا یا آي‌که 
واسطه در بین‌شیء مبصر وا لت باصره‌است » ارسطو برای تمام حواس لازم می‌شدارد» 
وبدون‌آن هیچ‌گونه‌احساسی‌را ممکن نمی‌داند . چنانکه می‌گوید گر شش مشفیها 
برمردمك چشم جای‌گیرد دیده نمی‌شود ؛ حتی درمورد لامسه وناثقه نیز » با اینکه 
ظواهر امر برخلاف آن حاکی است » وچنان می‌نمابدکه وقوع‌احساس بهوسیله تماس 
مستقیم شیء باآلت لمس باشد » چنین محیطی وجود دارد وآن گوشت بدن حیوان 
۱ بعنی ار سطو آاث حس لافسه را وانع درسطح بوست بدن نمی‌دآند» بلکه. 
درداخل بدن ودر زیر گوشت می‌داند وبه عقیده او اثر شیء هملوس باید از گوشت 
بگذرد جامقان ‏ و نیت وم توش گر ود : 

۳ -کیقیات محسوس ددبین دوحدانتهائی ومتضاد به‌اختلاف درجات قرار گر فته 
است » مثلا چشم نست به رنگی حساس است و رنک دارای درجات متوسطی است 
که هرکدام ازآ نها به نسبت معینی ازسیاء وسفیدکه دوحد انتهائی رنگاست تر کیپ 
اف ان 

۴ - آلت حسی خود نیزباید به صفتی که از اختلاط دو حد نباثی محسوی 
الکو ور متفه کر دق مین به شرطی که دراین اختلاط هیچ‌کدام ازآن دوحد 
بردیگری غلبه: تجوید وکیفیتی که درآلت حسی است واسطه و رابطة دوحد متضاد 
محسون باشد . این شرط باعث آن می‌شودکد آلت حسی تحت تأثیرهرکدام ازدوحد 
متضّاد منفعل شود و تست خی ان دوحد را درحدود متوسط نیز در با ید . 

۱ - دریادء تفس ۴۲۲ ب ۲۴ تا ۳۳ 

۲ - دریادء نثس و هاملن ص ۳۸۰ 

۳ - درباد؛ نی ۴۱۵ الف ۲۰ 


و 


۵ - سبت تر کیپ اضداد درشیء محسوس تاانداژه‌ای بابد غیرازنست تر کیب 
آنپا درآ لت حسی باشد چنانکه هرگاه دست انسان گرم باسرد باشد اشیاثی دا که 
درمان درجه ازحرارت است احساس نمی کی 

۶ اختلاف در بسن این دو نست عنی ددبن دوکفیتی که ازاختلاط ضدین در 
شیء محسوس والت حسی پدیید می آید پیشتر از انداز معین نمی‌تواند بود . چه » 
اگراختلاف ازحد مقرر تجاوزکند آلت حسی را زیان می‌زساند و با ازمیان می‌برد. 
چنانکه نورشد‌ید ممکن است که چشمرا صدمه ز ند با یکسره ناینا سازد درمورد 
لامسه باید گفت که چون احساس اصلی وضروری حیوان همان است اختلاف شدبد 
دربین حاس ومحسوس همکن است که خود حبوان دا نیزباآ لت حسی‌او ازمبان ببرد» 
چنانکه‌اختلاف درجهٌ حرارت بابرودت باصلابت ددبین شیء خارجی وبدن حیوان؛ 
نه تنها لامسه , بلکه حیات‌آن دا نیز در معرض زوال قرار می‌دهد . 

۷ تفیریکه ازشیء خارجی درمحیطمتوسط بین‌حس ومحسوس پذید میآ یذ 
وموجب احساس می‌شود باید حد اقلی آزشدت را حائزشود با» به اصطلاح جدید » 
باید بهآستانٌ معین پرسد » والا ء آلت احساس دا متأئی نمی سازد . به همین سیب 
اشاهکیر شک بااسوات شیف تقد کانه فا اورالاشت؛ مگ راتکه بارا در 
رنگ باصوت دیگری ادراك تمائیم » یعنی ازحیث اینکه جزئی ازاشیاء بزرگ تر 
یااصوات قویتراست, ازراه تفکروقیاس » بدانها پی ریم 


۴ - ابصاز . 


عالی‌ترین حوای , که می‌توان آن را نمودارکامل عمل احساس دانست » حس 


۴۲۳-۰۱ ب ۳۱ تا ۴۲۳ الف ۱۰ 

۲ - درپادة نفس ۴۲۴ الف ۲۸ تا۳۲ 
۴۳۲۵۳ ب ۷ ت۱۹ 

۴ - رجوع شود به دای » میحث احساس 


۵۵ 


پاصره است . دراین حس ازوم محیط متوسط دربین حاس ومحسوش » که دز سایر 
حواس نیزکما بیش مشپود است » باوضوح بیشتری پدبدار می‌شود . این محیط شیء 
شفاف است. که » باانکد واسطه اشیاء مرئی وچشم‌است , فقط وسلهٌ انتقال نیست» 
بلکه خود دارای صفات ابجاپی است . بعنی خاصیت معینی است‌که بالقوه در هوا و 
آب وبعضی ازاجسام دیکرمثل شیشه‌ها وبلورها وغیره وجود دارد. تمام‌اجسامهر کبی 
که بانست‌های مختلف‌کما بیش مشتمل برهوا و آب‌است به‌همان نسبت اژاین خاصیت؛ 
یعنی ازقوٌ شفافیت » برخوردار است» و بهاختلاف درجهٌ شفافیت رنگهای مختلف را 
پدیدار می‌سازد . پس رنگه » برعکسآ نچه فیثاغورران می پنداشتند , همان سطح 
اجسام ملون نیست » بلکه , حدی برای شفافیت اجسام است همان طورکه شکل 
عبارت ازحدی برای بعد اجسام است » بعنی هرچه فوهٌ شفافیت در شیتی کمتر باشد 

به‌رنگ سیاء نزديك ترمی‌شود , وهرچه بیشترباشد از آن دودتر می‌گردد » وبه‌رنگی 

سفید می‌گراید. وبدین ترتیب‌افسام رنگه در بین دوحد سیاه وسفید به‌وجود میآ بد. 

و شفافیت چون به تمامی در حال عدم فعلیت باشد تاریکی پدید می‌آید » وچون 
فعلیت یابد روشنائی یعنی نور غیرملون حاصل می‌شود » وان نورخود مرثی نیست » 
بلکه شرط لام برای مرئی شدن ردکث است . 

9 ۳ اجرام ا تاش که خود نخستین مورد روت است قدرتی دارد که 
شغاف بالقوه را شفاف با لفعل‌گرداند . عنی قوء شنافیتی که به درجات وحدود مختلف 
دراچسام کدر وشفاف وجود دادد » تحت تأثیرآتش با اجرامآسمانی که شفاف بالفعل 
است » فعلیت می‌نابد . ازفعا لیت‌آن » دراجسام کدررتگه بد ید می [ بد » ودراجسام 
شفاف نود به ظپود می‌رسد . نور » برعکس آنچه ی تس می‌بنداشت » حصرکت 
انتقالی نیست » بالکه حرکتکیفی است ؛ معنی نتیجهٌ استحالهً حاصله درمحیطیاست 


۱ - هاملن ص ۳۸۰ 
۲ - 1(180۳0688 


۵۶ 


که بالقوه شفاف بوده واینك فعلیت بافته‌است . درمرحلهُ دیگراجسام‌رنگین برروی 
جسم شفافی که واسطهٌ آن اجسام باآ لت باضره است تأثیرمی‌کند واستحالةٌ جدیدی دد 
آن به وجود می‌آورد » و چون ألت روت در سطح خارچی چشم نیست » بلکه » 
چیزی درداخل سراست » وشیء شفاف ازجم محبون تاهمین آ لت داخلی امتداد و 
اتصال‌دارد » به طوری‌که زجاحيةٌ چشم خود نبزازهمین شیء » بعنی از آب» تشکیل 
بافته‌است» استحالةحاصله درشیء شفاف تاخودآ لت باصره امتداد می‌با بد وچون‌بدان 
رت میب سار ۱ 
در تسچه : 
۱ - واسطهً حن ومحسوس دراحساس بصری شفافیتی‌استکه به‌درجات مختلف 
درهبه احسام وحود دارد . 
۲ - دراجسام کدر قوةٌ شفافیت محدود است وچون‌این قوء محدود فعلیت بابد 
رنکه به طهود می‌رسد . 
۱ ۳ - در اجسام شقاف , ءانند هوا وآپ » قوة شفافیت نامحدود اینت » وچنین 
قوه‌ای هرگاه به فعلیت درآ ید نورپدید میآ ید ». 
۴ - فعلیت قو شفافیت دراجسام کدر وشفاف. تحت تأثیرآتش بااجرام آسمانی 
حاصل می‌شود ۰ پس نور حرکتی نیست‌که از مبداًنورانی » مثل آتش با ستادگان » 
صادرشده باشد ؛ بلکه استحاله‌ای است‌که تحت تأثیر این مبدا در اجسام شفافی مثل 
هوا.یاآب ازقوه به فعل رسیده است . 
۵ - امتداد شیء شفاف از.جسم مرئی تا داخل چشم موجب انتقال استحالً 
حاصله درآن به آ لت‌بینائی» بعنی موجب حصول روْیت»می شود . 
نظر به همین ملاحظات‌است که پایدگفت که اگرجسم بزروی خودا لت بینائی 
قرار گرد ۳ ای ددبین آن دو باشد , قابل ریت نیست . چه‌روّت به 


سیب استا له حاصله در جسم شفافی‌است که و اسطلة چس ومحسوس‌است ؛ وهمدن امررا 


ور 


درحواس دیگرمانند شنوائی, وبوبائی وغیره نیز می‌توان ملحوظ داشت ". 
به‌طوری که می‌بینيم مطالعات ارسطو در باب حواس اختصاصی شامل نکات مهم 
وفوائد بسیاری است و لیکن » به سبب ارتباطی‌که باآراء خاص او درعلم طبیعت و 
وظائف‌الاعضاء دارد واين آراء اعتبار خودرا ازدست داده‌است » مفلوط و سقیم است . 
۵- حس مشترك 
گفتیم که یکی از اقسام سه‌گانة محسوساتمحسوسات‌مفتر است » وبرای علم 
به‌کیفیت ادرالك] نها باید حس مشترل را مطالعه کرد . 
نخست بایدگفت که اصطلاح حس مشتر که ارسطو خودآن را به ندرت به‌کار 
برده است" به معنی حس مستقلی علاوه برحواس پنج‌گانه نیست. بنابراین نمی‌توان 
آن را حس شثم ناهد" وحواسی که ممکن بوده است که در وضع کنونی عالم مادی 
برای ما حاصلآ ید مذحصر به همان حواس پنج‌گا نه است. زبرابه طوری‌که درمبحث 
سایق دیدیم احساس جز درهحیطهای معینی که واسطه دربین حس ومحسوس است و 
جز به وسبله اعضائی که آلت ادراك محیوسات است حاصل نمی آ ید » واین وساط 
و آلات هر دو باید اژ عناصر بدید یذ : خال ار خس دعگری غی‌تواتست 
باشد می‌با بست‌اجسام بسیط دیگری جزعناصرچپارگانه‌که درساختمان وساثط و آلات 
کنونی احساس به‌کاررفته است وجود داشته باشد » واین فرض بادلابلی که وجودچپار 
عنصر وحصر عناصررا به‌آن چپار » برمبنای حرکست طبیعی » اثبات می‌کند منافات 
دارد . به علاوه » اگرحس مشترك حس دیگری غیراز حواس پنج‌گانه می‌بود » و 
محسوسات مختص به خود می‌داشت ؛ می‌باست عمل آن نیز عانند عمل سایر حواس 


۱ - برای توضیحات بیشتر دجوع شود به فصل عفتم از کتاب دوم نفس با حواشی 
منقول ازترجماً فرانسوی وهمچنین به کتاب ادسطو تألیف دای اواخر میحث احساس 

۲ - درکناب نف گویا فقط در يكمورد به کاررفته باشد : ۴۲۵ الف ۲۷ ۰ 

۳ - دریاد؛ نفس کثاب ۳ فسل ۱ اوایل فصل . 


۵۸ 


خطا ناپذیر باشد . چه » دراحساس خاص‌که درضمن آن فاعل احساس ازحیث صورت 
با متعلق آن نف می‌شود خطا راه ندارد . وحالآ نکه در ادراك محسوسات مشتر ‏ 
وفوع خطا ممکن است » چنانکه در مورد عدد که ۳ از محسوسات مشترگ است 
خطای مذپوری‌کهآن را خطای ارسطوئی نامیده‌اند وقوع می‌باید . 

سا نچه متعلق حس مشتر لك است اشیاء و اموری است‌که ادراك آنها نماینده 
طبیعت مشترل حواس‌پنج‌گانه بايك دیگراست. یعنی وه حساسه راباید و واحدی 
دانست‌که برای وصول به‌اغراض مخصوص به پنج حس «ختلف تقسیم می‌شود» وبرای 
هرمن | ی راکه باعمل خاص آن تناسب دارد به‌کار می‌گیرد ۳ جنبهٌ غیر 
اختصاصی آن نیز مصدراعمال ادراکی معینی‌است ‏ وقوء حساسه دا از لحاظ این‌اعمال 
حس مشتر ‏ می‌نامیم ۰ این‌اعمال عبادت است از : 

۱ ادراك محسوسات مشتر لك - قبلا دیده‌ايم که محسوسات مشت رگ عبارت‌است 
ازحر کت وسکون و بعد وشکل وعدد وواحد وزمان. احساس این امود نتیجة احساس 
محسوسات خاص است » يا به عبادت دیگر» عرضی زاین عحسوسات می‌باشد. بعنی 
همان طور که محسوسات خاص بامحسوسات بالء‌رض همراه بوده است محسوسات 
مشترل نیز بامحسوسات خاص مقارن است » منتپی با این تفاوت‌که مقارنٌ محسوس 
العرض بامحسوس خاص * مثلا" رن سفید باپسر دیارس » امراتفاقی است » اها 
مقاررنهٌ محسوس مشتراگ بامحسوس خاص امردائمی است . بعنی محسوسات مشتر ل از 
اعراض ذاتی ونتائج ضروری محسوسات خاص است » واین اعراض بانتایج را ذهن ما 
درموفع‌اسناد هر کدام ازمحسوسات خاص به يك متعلق خارجی وتر کیب و تفصیلآ نها 
به دست می آورد , وچنانکه قبلاً نیز گفته‌ايم » تنها دراین موقع» بعنی تنپادرموقعی 
که عمل حس‌مشتر ‏ باعمل یکی ازحواس مختصه مقرون می‌شوده «عرفت شیء به‌تمام 
وکمال میسرمی‌گردد ء مثلا عمل خاص‌بينائی 5» احساس دنگه‌شیء است همواده‌با 
احساس پعد وشکل وحرکت (باسکون) ووحدت (یاکثرت) ومدت همراءاست واذاین 
هبراهی دی ندارد . بسن این امورمحسوساتی ثیست که جدا از اشائی که متعلق 

۵۹ 


حوای پنج‌گانه‌است به وسلهٌ فقو مخصوص ومستقلی احسای شودء بلکه , ادراكآ نها 
تبجهُ اسنادی است‌که باتصورات حاصله از احساس اشیاء مقارن است » مثلا شیثی دا 
ازآن لحاظکه دارای رنگ‌است باحس باصره احساس می‌کنيم ودرضمن عمل بیناثی 
او کلی ومشترل احساس بعد وشکل وحرکت را نیز درآن تمییز می‌دهیم . 

۷ ادراك محتوسات بالعرض.. شیء سفید دنگی دا به وسیلةٌ باصره ادرال 
می‌کنيم وددضمن احساس سفیدی آن‌که متعلق مستقیم و مخصوص بینائی است این‌امر 
را نیز ادراك می‌کنيم که آن شیء سفید رنگه شخمی است‌که پسر دیارس یا کلئون 
ات اخذاه ان مش تماق اسان ستانی ست که ست بان شضیوس 
بالعررض است . 

شیء دیگری دا می‌بينیم وبی آن‌که آن دا بچشیم درمی‌بابيم که شبرین است. 
ریت این شیء » یعنی ادرالك رنگی آن » متعلق مستقیم حس باصره‌است » ولیکن » 
ادرال شبرینی آن دبطی به عمل اصلی بنائی ندارد » بلکه » محسوس نالعرض برای 
بینائی است » وحصول:آن مستلزم این است‌که‌قبلا" همان شیء راهم دیده وهم‌چشيده 
باشیم » تابعداً بتوانيم تنپا بادیدن‌آن طعم آن‌ دا نیز تمورکنيم . 

روان‌شناسی جد یدمی گو ید که در این هردو مورد حافظه و تداعی معانی ثبز 
مانند احساس دخیل وموثر است » یعنی خاطر گذشته از طریق تداعی تحت تأر 
ادراك فعلی احباء می‌گردد. اما ارطو * چون در ادراك محسوسات با لعرض ومشترد 
از تأثیر تداعی معانی غافل بوده , وفزع چنین احساسی را حمل برآن کرده ات 
کدف مایت اه سره اعتیاسی قرو وتف مت سای مه تما از خواس 
را می‌کند و از جِنبةٌ کلی خود محسوسات پالعرض و مشترك را احساس می‌نماید » 
ودر ادراك محسوسات.با لعر ض وقوع خطا امکان دذیر است" 1 


۳- تفصیل و ترکیب محسوسات خاصه . - در تعریف احساس‌گفته شد که آن 


)۱ دجوع شود به داس میحدث‌حس مشتر لك . 


۶+ 


فعلیت مشتر ك حاس و محسوس است » تعنی وهای 4.5 در فاعل حس وجود دارد 
باید به اشت رال قوهای‌که در متماخ خس است فعلیت باب تا احننان شیء بحاسل‌شود.. 
به استناد اصول مذهب ارسطو شیء واحد می‌تواند بالقوه اشباء متعدد باشد ولبکن 
همین که فعلیت بافت یکی از آن. اشیاء بیشتر نمی‌تواند بود . برطیق این اصل » 
مثلاًقو بینائی چون به فعلیت درآ ید می‌تواند باسیاه وبا سفید باشده ولیکن فقدور 
نیست‌که در يك‌حال هم سیاموهم‌سفید گردد » با پدعبارت دییگر» هم‌سیاهی‌وهم‌سنیدی 
را احساس‌کند. س‌چگونه است‌که قوء حساسه می‌نواند. رنگهای مختلف را زر .آن 
واحددر شیء معین احساس‌کند و آ نهارا از همدریگر تمییزدهد.و باهم ترکیب نماید 
و.» علاوه بردنگهای مختلف که متعلق حس واحد است ؛ کفیات دیگری که احساس 
آنپا په‌حواس دییگر تعلق‌دارد نیز درهمان‌حال محسوس په آن‌می‌شود. بعنیءجموعة 
واحدی از .کیفیات محسوس مختلف بایکدیگرشیء واحدی را پدید میآورد که از 
اشیاء دییگر متمایز و متعاق معرفت تجربی حیوان است. هلا ایتدا قطعةٌ بزرگی از 
رنگ با جس‌باصرء روّبت می‌گردد بعداً در این قطعةٌ نگ انفصال و انقسامی‌تمیبز 
داده می‌شود ؛ بعنی برروی شیء دنگین دوقطمهٌ علی‌حده که اختلاف رنکک دارد » 
ارات مفتاش ازر توا عد ره اروش کزد واز کس اش کرو 
و درهمان حال ادراك رنگ‌که از طریق بینائی حاصل می‌شود و کیفیاتی که ازطریق 
حواس دیگر به دست می‌آید باهم تطبیقوتر کیب می‌شود: مثلا" زردکه متعاق باصرء 
است باشیر بن که محسوس ذاثقه‌اشت به هم‌دییگرمی‌پیو ندد وین طعم و آن‌رنکگ هردو 
به‌شیء واحدی انتساب می‌بابد و براتر تکراد این ترکیبات معرفت تجربی نسبت به 
اشراء حاصل‌می‌شود. خال باید دیدکه تشکیل چنین معرفنی چگونه امکان‌می‌با بده 
قبلاً گفتیم که هرکدام از حواس پاید حد متوسط دد پین دوحد متضادی که 
محسوس خاض او راست‌باشد تا بتوانه جملهٌ آن حدود را ادراكکند . اینك با تعمیم 
این قاعده‌گوثيم که برای ادرالد جملهٌ ایندحسوسات مختلف وتمییزآ نها از یکدیگر و 
۶۱ 


جنتت آنپا برای تشکیل معرفتی که متعلق به شیء واحدی است می‌باست قوه‌ای 
متوسط و مشتراك در بینه<سوسات تمام‌حواص باشد » تا بتواند همه این محسوسات دا 
باهم ادراك‌نما دد وازهم تمییز دهد وباهم در شیء واحدی‌جمع آورد. این قوه‌نمی‌توا ند 
خود یکی از حواس مختصه باشد , چه ؛ دراین صورت باید مدرکات آن منحصر به 
يك طبقه از محسوسات مثل رنگه‌ها با طعم‌ها با بوی‌هما باشد , و حال آنکه قوة 
مز یور » مثلا » رنک زرد دا با طع‌تلخ در شیء واحدی بنام صفرا جمع می‌کند و یا 
ر نگکزرد را با طعم‌شیر ین به‌يك‌عمل‌ودر بك‌حال‌بازمی‌با ید و آن‌دورا به‌هم‌می پیو ندد 
وعسل‌را پدبدمیآورد. بالاخره چون براثر عادت حاصله از تکرار » روّت‌رنگهزرد 
با تصور طع‌شیرین بیشتر از طعم تلخ مقادن بوده‌است‌گاه ممکن است‌که شیثی را به 
رنگلزرد دریابد وگمان عسل بپرد و حالآنکه درواقم صفرابوده وخطا در احساس 
دست داده است . حس مشترك علاوه براینکه عامل ترکیب در بین معطبات حواس 
مختلف است مبداً تفصیل و تمبیز آنپا ازیکدیگر نیز می‌باشد . چه, کافی نیست که 
محسوسات تنپا درعالم خارجی از هم‌متمایز باشد , بلکه » باید این‌تمایز موردادرال 
نیز قرار بگیرد. اما این ادراك به‌وسبلهٌ حواس مختصه‌که ه رکدام دزحدود جنس‌خود 
محصور ومحدود است نمی‌توا ند بودء بکه؛ بابك به وسیهٌ قوه‌ای انجام بذبرد که از 
بك‌طرف » چون مدرك محسوسات است, آن‌را احساس می‌گوئيم » وازطرف دیگر » 
چون حاکم به تمایز همه آنپا از یکدیگر است مشترلك می‌نامیم و چنین فوءٌ حاسة 
حاکمه‌ای‌درسلسلة مرائب عالی‌تر از احساس‌مجرد است . ارسطو این احساس دا هم 
واحد وهم‌کثیر دائسته‌است. وحدت آن ازاین لحاظ است‌که محلی برای اتحاد بافتن 
ودرهم فرورفتن حواس مختصه‌است , و کثرت آن از این لحاظ است که توجه به‌حواس 
مته‌دد و مختلف دارد واز همین‌رو تشببه به‌نقطه گردیده که , با اشکه بالفعل واحد 
است » درهمان حال هم آغاز وهم انجام خطوط متعدد می‌تواند بود . چنین حسی را 
چنانکه بارها کفته‌ايم تم وان مایت هواسی وگن محل قبول نوع مخصوصی از 
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محسوسات بنداشت » چه فعل آن که مستلزم. تمییز با حکم است‌از فعل احساس خاصض 
که ادراك محسوس معینی است مستقل ومجزاست . 

حس مشترلكکه حدجامع وفاصل تمام حواس‌است مقری در ناحبةٌ قلب دارد " و 
این مقر منبع نفخه با روحی‌است که در مجاری مخصوصی که بهوسبلهة آنپا مراکز 
حسی محیطی باقلب در ارتباط است جاری می‌شود" 

حس مشترلك باحواس اختصاصی متلازم‌است یعنی نه‌حس مشترك می‌تواند بدون 
حواس مختصه به‌کار بردازد ونه حواش مختصه می‌تواند بدون حس مشتر له باهم جمع 
آ ید ومعرفتی در دربارء شیثی بنباد گذارد. 

ارسطو درپعشی از موارد لاعسه را حس نخستین من نان" و در موارد « 1 
حس مشترلك را چنین می‌خواند و اشتراكگ این دوحس دريك صفت ممکن است «وهم 
این شود که حس‌مشتر همان حس لامسه است واین معنی کف حس لاهسه نیز مانتذ 
حس مشترك مجمعی از حواس جئيهُ کثیره است این تصور را تأبید کند ولیکن از 
توضیحاتی که راجع به معنی حس مشترك داده‌شد معلوم‌گردید که آنرا باهیج کدام 
از حواس اختصاصی نمی‌توان مشتبه انیت( 

۴ - وجدان یا ادراك ادرالك - . دز همان حالی که می‌بينيم ؛ می‌دانيم که 
می‌بينيم » یعنی بهرویت‌خود ادراك دادیم . مبداً چنین ادداکی چیست ؟ این مبدا با 
خودهعان عتن, اضر د است که دن مخت که سشی مرش زا اهساس هی نف عمل اروایت 
دا نیز ادراك می‌نماید وبا حس مستقل دبگری‌است؟ اما اگر حس هستقلی باشد اولا" 
چنین حسی‌که ریت را ادراك می‌کند باید رنگه‌را نیز که متعلق دوّبت است ادرالد 


(۱) اجزاء حیوانات 2۶۶۵ الف ۱۰ بهیعد 
(۲) اجزاء حروانات همانصفحه وحر کت حیوانات ۷۰۳ الف ۱۶۱۴ 
(۳) دربادٌ تفس ۴۱۳ ب ۴ و۴۲۲ ب ۲۳۷۲۰ 


(۴) دجوع شود به دوبن مبحث حس مشترلك 
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نماید» واژ همین رو حیوان باانسان را باید دوحس جداگانه برای ادراله رنگ‌باشد 
فجتره سید قفا باید حس ثالثی فرض‌کنيم‌که بدوسیلهُ آن بتوانیم ادراکی ذاکه 
از دوّبت خود حاصل می‌کنيم: ادراك نماييم» و این سلسله را تابي‌نبایت ادامد دهیم 
با سرانجام باید به‌حسی بر سیم که خود بتواند ادراك خودرا ادراك نما بد واگر چنین 
بتوان‌کرد چرا هم‌اکنون قدرت به‌ادرال خودرا به‌همین حس باصره‌ای که دادیم منسوب 
نازيم . اما اگر ادراك عمل رژّبت به وسیلهٌ خود بیناثی باشد چون شیثی که متعاق 
بینائی است رنه است ناچار حس باصره که خود متعلق ببنائی فقرار می‌گیرد با ید 
درهمان نخستین وضع‌خود دارای رنکک باشد. اما ارسطو این اشکال‌را واردنمی‌دا ند. 
چه اولا" ادراك بهوسیلهٌ باصره اعم از دیدن‌است چنانکه ظلمت دا نیز بهوسیلةٌ پاصرء 
ادراك می‌کنيم ولو اینکه آن‌دا نمی‌بينيم . ثاناً عامل بینائی به يك معنی دنگه نیز 
با هی ات آتشاس ضو رسد میتی کاشیا از دایه آن با حزوهی که 
وبه همان صفت متصف می‌شود وبه همین ترتیب است‌که ادراکات و تخدالات در غیاب 
اشیائی‌که آ نهار! به‌وجود آورده‌است در آلات حسی‌ما به‌جای می‌ماند" ۰ پس مقاد 
رأی ارسطو راچنین باید دانست‌که خود بینائی است‌که می‌بیندکه می‌پیند " . اما دد 
جای‌دیگر این عملرا بهقوة واحد مشترکی‌که غیراز حس باصره است نسبت‌می‌دهد" 
وبه‌ظاهر در بین‌این دوقول او تناقضی پدید می‌] بد.. و حالآنکه در حقیقت چنین 
نیست . زیراکه این قوژ واحد که همان حس مشترك است ؛ چنانکه سابقاً گفتیم » 
باتمام حواس اختصاصی که از جملةٌ آنها بیناثی است مقارن است » پس درهمان‌حال 
که بینائی اصللا احساس محسوس جزئی خود یعنی دنگك است»چون حس مشترل 
نیز به طور فرعی والحاقی درجنب آن واقع و باآن متلازم است»احساس به احساس 

(۲) ۴۲۵ ب ۱۲ تا ۱۷ 

(۳) 50۳0 1۳5 ۴۵۵ الف ۰۱۷۷۶۱۲ 
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خود مر دارد و ید طور خلاصه فعل روت را:که تست 4 اشیاء‌دادیم 1 خود باصره 
ادرالمي‌کنيم منتبی نه ازژآن لحاظ که باضرء است بلکه آژآن حیت‌که اذرالداست 
وهمین نتیجه را برهمة خوان مختصه می‌توان تطبیق‌کرد. 

۰ بدین آر تیب ارس‌طو یکی از نخستین کسانی است" که مسألة وجدان زاطرح‌کرده 
ومشکلات آن را مورد بحث کرار داده ات نظراو درحل این 1 ما لف مدب 
التقاطی جد ید است که وتعدان رافروی مشخص ومتمایزی درصات روحی‌می‌بندارد. 
چهء به عقمدة ارسطو » عمل وحدان به تمامی در ك نروی واحد مرکزی مجتمع 
نسنت» بلکه, هر کدام ازفوای ادراکی ما ازفسل احساس وکا واستدلال» دزهمان 
حال‌که نخست اشاء غبراز ف را اورالٌ می‌کند ؛ خود را نیز درگذارهمین آدرا 
۲ ی‌شناسد. . درمورد احساس» چون‌ارسطوآن رافوءٌ وأحدی‌شمرده است‌که‌برای وصول 
به اغراض مخصوص به حواس متعدد تقسیم‌شده» و باوجود أنقسام و حدت خود را 
نیزمحفوظ داشته است , از همین حیث, وحدتی‌راکه درآن اهنا هه 4 اعمال 
حسی مشتر أگ دانسته است که از تیار ۲ نپا درا ادرالد با به اصطلاح حد ید وجدان 
نفسانی ات ؛ 

این نوع ازشناسائی » به قول ارسطو , مایةٌ ادزش زندگی و موجب شرف آن 

است,چد» معرفت به نفس وعلم به علم بافکردر باره فکراست‌که جنبهً الپی دارد". 
- این دای دا ازخرمیدس افلاطوت ‏ نیز می‌تواب مستغاد داشت. 

02028016800 ۲ 

"۳- وصوذامه801 

۴ صمنهنو6 

۵- برای توضیح بیشثر داجم به‌همهٌ مطا اب‌این میحث دجو م شود بة دای ودوبن و 
هاملن . 

۶ - اخلاق نیتوماخی۰ ۱۱۷ الف تاب ۱۰ وما بمدا لطبیمه ۱۰۷۴ ب۳۴ 

۶۵ 


7- تخیل (فنطاسیا) 

در سلسلهُ مراتب فوای نفساننی بعد از حس مشترلك قوء تخیل قرار دارد . 
یعنی بر طبق اصول مذهپ ارسطو احساس قیل از تخیل و برای تخیل است » بسه 
عبارت دیگر » تخیل غایت احساس است چنان که همین نسبت ددبین تخیل و تعقل 
نیز وجود دارد. 

به نظردقیق می‌توان‌گفت‌که تخیل درا تارارسطوبه دومعنی به کار رفته است: 
به معنی اول عملی مشتق از احساس با حرکتی به دنبال حرکت حسی است به طوری 
که می‌توان گفت که احساس تأثرا تفعالی ساده ایست بیآنکه هیچ گونه نظر صحیح با 
غلط درپار؛ محسوسات بتواند داده وبرای صدورچنین حکمی‌تأثر حسی باید بهوسیلة 
تخیل تضیرشود. خی بدیین معلی بسیارتردپك به معني حس مفترثه است » ومژید 
آن این است‌که این قسم ازتخیل درموقم حضورشیء محسوس نیزدر کاراست» وچون 
معنیکلمةٌ فنطاسیا دریونانی بسیارنزديك به معنی ظهور است می‌توان گفت‌که تخیل 
تا شام اس در تشن ما ات که به هوی ال .سیم شوت وبنت. آ تیه 
ای زاون تسبت احساس به شیء محسوس اتب مفلا ماش عمل شنیدن نسبت به 
صوت باعمل دیدن نسبت به رنگ. ازهمین روارسطوتخیل‌راهم به محسوسات خاص» 
هم. به محسوسات عرضی وهم به محسوسات مشتر ارتباط می‌دهد . در مورد اول به 
شرط حضورشیء محسوس ثخیل راخطاناپذ یر می‌شمادد ودرمورد دیگر باوجود حشود 
شیء محسوس وقوع خطارا در تخیل ممکن می‌داند. 

در توضیح مطلب می‌توان گفت که تخیل چون نمی‌تواند »بیآنکه عسیوق به 


۱- ۲۱۵1616 
8ااو۲ووو 


۰-۳ 1۳2888 
۴- رجوع شود به داس ص ۲۰۰ 


۶۶ 


احساس باشد» باجزدرمورد اشیائی‌که احساس به آنپا تعلق می‌گیرد حاضل شود » به 
تبع صحت‌باسقم احساس » تخیل به صواب باب رخطاخواهد بود. چون دراحساس‌خاص 
خطاممکن نیست مادام که متعلق چنین ا<ساسی حاضر باشد وعمل احساس دوام باید 
تصوبرخیا لی حاصل از آن نیز ناچار درست خواهد بود . اما اگر متعلق احساس غایب 
شود تصویرخیالی آن به تدریج روبه تغییرمی‌رود و دد این مرحله وقوع خطا در آن 
امکان می‌پذبرد. در تصاوبرخیالی مر بوط به محسوسات بالعرض بامخسوسات مشترل 
چون وفوع خطا درخودعمل احساس ممکن بود درعمل‌تخیل نیز به طریق اولی‌امکان 
خواهد داشت.! 

پس ارسطوتخیل دا به معنی اول از لحاظ ماد آن می‌نگرد و منظور از فاد 
تخیل همان حرکت حنی است‌که براثر تحر بكث خارجی درمر کزاحساس پدید میآ یذ 
وبعد از زوال این تحريك نیزدر آن پابدارمی‌ماند . برای اینکه چنین امری مسکن 
باشد ناگز برباید اثری‌که درا لت حسی حاصل شده است بهآلت مرکزی احساس‌بعنی 
قلب! انتقال یذ بردو به حبات خود درا نجا ادامه دهد واگر بهوسلهٌ حرکات قوی‌تری: 
که ناشی ازادراك فعلی باناشی ازتفکراست.مطرود ومشکوب نگرددبه صورت‌خبالات 
توهمی درآ بد که غا 8 درروّ با واتفاقاً دریعضی ازحالات بیدازی ظاهرمی‌شود. خارصژ 
کلام ان که صورت‌شیء محسوس چون ازمادءٌ خویشآزادگردد خودآن ماده‌ای‌برای 
تشکیل‌صورخیالی می‌شوده همان طور که صورخیالی خود ماده‌ای‌برای اندبشه است:" 


تخیل احساسی است که ضعیف شده و ازمادةٌ خودآزادگردده مت ۳ از این قید که 


۱- دوین ص ۱۱۷۸ 

۲- ادسطو ول دا مرکز احساس می‌دانست وابن عقیده دا برعقیده‌ای که به موجب 
آن مرکز احسای دامی‌بایست ددء غز پدانند ترجیح می‌داد. اين دای غلط به سبپ نفوذ 
کلام ادسعاو تاتروت متمادی به جای ما ند ویکی آذموانع ترقی ذیست شناسیگردید. 

۳ دجوع شود به دوین ص ۲ 


۶۷ 


محسوس‌معینی باشد رهائی بافته است " ۰ 

به معتی دوم تخیل را آزاين, احاظ می‌تگردکه ماد‌آن صورت خاض خویش 
رابه دست میآورد وفعلی متمایزمی‌شودکه با احساس متفاوت است وآن راقوة مخیله 
میتوان نامید که درساسلة مراتب بالاترَازفوة حساسه است. به همان منوال که احساس 
حالت اتفعالی ساده‌ای نیست, بلکه فعلیتی‌است‌که قوء مکنونه درشیء جاندار درضمن 
ارتباط پامحسوس حاصل می‌کند » تخیل نیز انفعال محض نیست , بلکه تصویری که 
ماد متخیله است وبه نقش.مهر بردوی موم تشبیه می‌شود فرصتی به می‌دهد تا نیروی 
خاص تخیل برانگیخته شود وبردوی تعاویرحسی تصرف کند و دد بین آنها قائل به 
انتخاب‌گردد » یعنی به حذف بعضی وقبول بعض دیگر مبادرت جوید , و فعلیتی که 
نسنت به فعل احساس درمرحلهةٌ پالاتری است حاصل کنده بدین تر تیب تخیل, بااشکه 
از لحاظ مادی با احساس یکی بود» »ابپتر بگوئيم» صورت احساس ماد تخیل به‌شمار 
می‌رفت » از لحاظ صوری با آن متفاوت است معنی ماهیتی با فعل مخصوص دارد که 
مقتضی قوهٌ مشخص ومتمایزی از نقس / 

قبلا گفتيمکه تأثرات‌حسی تاقلب‌که مرکز حس‌مفتراه است امتداد میا بد وحس 
مشترلآ نها دا اعم از اینکه متعلق به حس واحد با به حواس مختلف باشد تر کیب و 
تفصیل می‌کند و ازاین داء اشیاء کثیری دا که تابع جنسر واحدی نیست با بکدینگر 
وحدت ومثارکت می‌دهد ودوا بطی در بین[ نپا برقرارمی‌سازد. مثلا درمی با بدکه سفید 
نسبت به سیاه مثل شیرین نسبت به تلخ است وباتغییروضع اجزاء این تناسپ روا بط 
ونسپ دیگری به دست می‌آورد؛ وبدین ترئیب به جای تصاوبر سادهُ حسی تصاویری 
ازروابط می‌نشا ند که مادء تخیل است. پس حس «شترك وظیفة توسط دد بین احساس 


وتخیل دارد واین عمل درتحول معرفت بسيارمهم است وموّ ید نظر کلی ارسطوست‌که 


۱- دجوع مود به ماملن س ۳۸۳ 
۴۵۹-۲ ۱۸۱۱۴ و۴۵۸ ب ۲٩‏ به مد وددباده نقس ۴۳۲ الف ۳۱ به‌یعد 


۶۸ 


فائل به سلسلهٌ مراتبی ازقوا وافعال درنفس است‌که هرحلقه‌ای ازآن سلسله مادخود 
را ازحلهٌ پست‌ترمی‌گیرد وچون بافعل خاص خویش بدان صورت بخشد این صورت 
را ماده‌ای برای حلقهٌ بالاترمی‌گرداند". 

چنین تخیلی درغیاب متعلق احساس دست به کار می‌زند وبه همین سب عمل 
آن محتاج عمل حافظه است که ارسطو کتاپی مخصوص در بارء آن نگاشته است .. 
حافظه وتخیل هردوتعلق به جزء واحدی ازنفی دارد,چه, اولا" حفظ تصاویر خیالی 
اشیاء درغیا بآ نها بدون اینکه چنین تصاویری حاصل شود و دوابطی در بین آ نها به 
وجودا ید امکان پذیر نیست» ثا نب حافظه مستلزم. توجه به گذشته و تشخیص آن ازحال 
است؛ وازاین راه به قوژ ادراك زمان» بعنی حس مشترك ؛ ارتباط می‌باید » و ارتباط 
تخیل باحس عشترك نیزقبلا به ثبوت پیوست. به همین سبب حافظه و تخیل با اینکه 
از یکدیگرتمابزدارد چنان به هم نزديك است‌که‌گاهی تصویرمحفوظ پاتصوبرمخیل 
اشتباء می‌شود". عمل حافظه به نظرارسطو.ا گردرهمةٌ خیوانات نباشد» در بسیادی از 
آ نها وجود دادد . وبدان می‌ماندکه شیء محصوس در. نفس اثری مانند نقش عهر بر 
روی موم گذارد که بادیدن چنین نقشی خود آن شیء و تعلق آن به گذشته معلوم 
گردد. اما درجنب حافظه عمل دیگری به نام تذکاروجود داردکه خاص‌انسان است. 
ارسطوعمل تذکاررا به دقت تحلیل کرده وکوشش‌انسان دابرای باز یافتن خاطرات‌خود 
برمبنای قواعدی قرادداده است. مطلبی که به باد می‌آید هم باید از مطلبی که وجود 
آن دوام دارد یمنی هنوز ازیاد نرفته است متمایز باشد وهم با مطلبی که يك‌سرء از 
ماد رفتة است تفاوت‌داشته باشد. خاطره‌ای‌که سابقا فعلیت داشته و اکنون تنپا بالقوه 


برای ماحاصلل است با عمل تذ‌کار دوباره فعلیت می‌بابد و جریان عمل بدین ترتیب 


۱- دجوع شود به دوبن ص ۱۸۵ 
۲- دجوع شود به داس ۲۰۲ 


۳- دجوع شود به ماملن ۰.۳۸۲ 


۶۹ 


است که حرکاتی که ادرا کات دراعضاء حسی ما به وجودآورده است درسلسلهُ منظمی بر 
طبق سه قاعده مشابپت وتضاد ومجاورت باهم دبگر تسلسل می‌بابد " و امکان «رور از 
بکی ازآ نهابه دیگری حاصل میآید. پس ارسطورا می‌توان یبکی ازنخستینکسانی 
داننت‌که اصولی راکه امروز قوانین تداعی معانی می‌گو ند کشف باوضم کات ۲ 
چنین تسلسلی درتذ کارار تجالی خود به خود حاصل می‌شود, امادر تذ‌کارارادی‌می‌توان 
به عمدآن دا به‌کار برد و داء‌نمای عمل بادآوری قرارداد. 

همین طورکه تخبل ماد خود را ازاحسای می‌گیرد خودآن نیز ماده‌ای برای 
فکرمی‌شود وبه قول ارسطو: «نفس‌هرگز بدون‌تصاویرخیالی فکرعقلی ندارد.» تصاو بر 
خیالی که ازروابط ددبین اشاً و آثار حسی آنبا بدید میآید نيك وید اشیاء و لذت 
والنی راکه ازآ نپا در آآینده حاصل می‌شود تعیین می‌کند, و این تصورهای مطبوع با 
نامطبوع محرك حیوان برای میل به چیزی و فرار از چیزی می‌گردد , چه در موزد 
حیواناتی که ازمرحلهةٌ تخبل فراتر نمی‌تواند دفت» چه درمورد انسان‌که تصاو برخیالی 
را درمحاسیات فکری به‌کار می‌برد وبه عقل عملی می‌رسد. نکته‌ای‌که درابنجا با ید 
بدان اشاره‌کرد این است‌که دربین تخیل وفکر مراحلی هم وجود دارد که در حکم 
وسائعلی برای وصول‌آن دو به یکدیگراست» زیراکه اتصال ومداومت ددبین مراحل 
تحرکت ازهبادی حکمت ارسطوست . تخیل ابتدا ماده‌ای برای حکه فراهم می‌سازد. 
فرق جکم با تخیل این است که اولا: تخیل بسته به میل یا اراد ما است ولی حکم 
اچنین نمی‌تواند بود. ثانیاً تخیل به خودی خود نه صواب ونه خطاست » بلکه,چنان 
که‌قبلا گفته شد", صواب وخطاثی که در آن راه می‌بابد تابع احساس است. اما حکم 


۱- با اینکه افلالون تاحدودی پیشرو اوبوده است (فیدوت ۷۳ د - ۷۴ الف) 
۲- رجوع شود به دای 

۴۶۳۱۳ الف ۱۶ به بید. 

۴ص ۵۵ 


۷۰ 


که تخیل شرط مادی ومقدماتی آن است قابل صواب وخطاست. حکم.مقرون بااعتقاد 
است‌که خودآن نیزدرجاتی دارد بعنی ازظن" آغاز می‌شود و باعبور از مرحله حزم" 
به مرحلهٌ علم می‌ره.د .ارسطودراین مورد مثالیآودده است‌که روا بط این‌حدود رابه 
خوبی‌روشن می‌سازد ‏ : درزمان جک مأمو ری‌که به پاسداری‌پیش‌رفته است مشعلی 
دوشن می‌کند و به‌حرکت‌در می آورد تا نزديك شدن دشمن راخبر دهد. چشم‌دیده‌بان 
ازاین شیء محسوس یعنی مشعلی که برافروخته و به جنیش در آورده‌اند اثری را 
احساس می‌کند . این اثر که همان‌روشنائی است‌محسوس خاص است » به دنبال آن» 
با بهتر بگوئم به همراء آن , حرکت شعله که جزء محسوسات مشترل است با حس 
مشترل در یافته می‌شود , آن‌گاه تخیل و حافظه‌به‌کار می‌افتد تا این احساس فعلی دا 
به شیء مشتعل نسبت‌دهد . و دراین حال دیده‌بان حکم می‌کند که این آتش متحرك 
از وجود دشمن خبر می‌دهد و بدین ترتیب حکم که عمل عقلی است براعمالی که 
مکانیکی محض بود افزوده می‌شود و پیداست که ظپور آن عمل‌عقلی بی‌آنکه مبتنی 
براین حرکات مکانیکی باشد ممتنع است و اگر در اصل این جریان احساس فعلی 
وجود نداشت و سیر فعالیت نفس از تصاویر خیالی آغازمی‌شد باز به چنین نتیجه‌ای 
می‌رسردن ک 

نکته‌ای که باید در پایان بحث دراجع به تخیل کفته شود این است‌که تصویر 

ان نمی متیید شکیم ی یفن گرگ که خی گر 


۱ - «منمزو0 
۲ - ۳۳۱۱6۶66 
و 


۴ - ۴۲۷ ب ۱۶ تاو۲ 
۵ - دد یار تفس ۴۳۱ ب ۵تام 


۶ - دجوع شود به ددبن ص ۱۹۰ 


۷۱ 


مداغله‌ای از جانب عقل, به عمل آ بد و ا: بن اهر » نه تنپا در مورد حبوانات » بلکه 
درمورد انبان.نیز صورب وقوع به‌خود می‌گیرد ۰ بدین ترتیب‌که تکرار احساسات 
متشابه منتهي به تشکیل تجربه وممادستی می‌شود که برای بسیاری از اعمال ما کافی 
است » و این ممارست براثر اختلاط تعداد تیتر از بقابای صور خیالی و طرود 
صورت واحدی از میان آنپا حاصل می‌شود . اما اگر انسان با استفاده از عفاهیم 
شقلی. ‏ نه با استخدام تصاویر خیالی ؛ تصمیم بگیرد کار بپتر وبرتری انجام‌می‌دهد. 
مثلا لته شخص می‌تواند گفت که فلان دارو بیماری کالیاس دا بهبود می‌بخشد » به 
بت 5 بیماری او شبیه سقراط است‌که با همین دارو شنا بافته بود ؛ اما اگر به 
بچای آن چنین فکر کند که فلان قارف یرای مان سفق او و خوای تن بر ای 
پیمار حمائی مناسب است‌کار خود را بیشتر مطابق صناعت و هتکی برعلم می‌گردا ند. 
چنین و 3 ام فقر و نقصی که دارد مبنای نوعی از رأی‌است » و حتی بالاتر 
از چیزی انت‌که افلاطرن گمان درست می‌نامد. چه, گمان درست شرا خود را به 
سبب حسن تصادف و بدون استناد ید تجازب علمی و فنی دارد . و همین تجر به است 
که پیرمردان اجپا ندینه‌دا: فادر بدان می‌سازد که بايك نظر احمالی و بدون محاسبً 
عقلی نایم افعال و اموز را به اطمینان تمام پیش‌بینی‌کندد ۲ 
ازاین شرح‌دد نظراول چنین برمیآ بدکه روان‌شناسی ارسطو جنباٌ نکانیکی 
دادد . زیرا که پراین مبناست که جرکت حسنی اوليه منین يك ساسله از حرکات 
فعر است که هرابك .از آ پا نموداز جنبه‌ای از فعالیت نفسانی است ؛ وان حر کات 
قابل آن است که خود باهم کیت شود و] ثاری بهوجود آوردکه هر کدام ازاینآ ثار 
فش شو دسر هاش دق یله آماستی امن سای واظترع از آن است۸ 
به‌طور خلاصه نفس تأبع بدن است. با همه این اگر به‌دقت بیشتری نظر کنیم می‌بينيم 
۲ 02665 (1) 
۲ دجوع‌شود به دوبن ص۱٩1‏ 


۷ 


که شیء محسوس به‌این عنوان محرك حس است که نیروئی دا که تعلق به خود نفس 
دارد تحر بك‌می کند » نه این که ازخارج حرکتی درآ ن‌بدیدآورد ون همین .قشیت 
دربین تصاوبر خیالی و قوء متخیله وجود دارد . بهعلاوه » هرکدام از مراحل بالاتر 
غایتی برای حرکات نقسانی در مراحل پائین‌تر است » و باتوجه بدین معنی دوشن 
می‌شودکه اولا" روان‌شناسی ارسطو جنبةٌ توان‌مندش وغائی دارد نه جنبهً مخانیکی 
و حرکتی » انیا مور حیاتی و نفسانی به وسیلهُ قوائی از نفس که مستلزم بعضی از 
مقارنات بدنی‌است تبیین می‌شود " و به‌طور خلاصه بدن‌تابم نفس‌وشرطی برای تحفق 
قوای آن می‌گردد . ریا را در مذهپ ارسطو باید از جملهٌ امور تخیلی دانست 
چه ماده‌ای که صورت رویاً دا می‌پذیرد امور حسی است ؛ ولیکن چون ارسطو خود 
حواس را در ضمن عمل روّیا غیر فعال می‌شمارد » یعنی به هم‌کاری احساس فعلی‌در 
حمول ریا بر خلاف ] نچه روان‌شناسی جدید حکم می‌کند پی‌نبرده است » ناچار 
آن‌وا قلازا ار خن می‌ مارد مت بزآمان او عال که مفی اواتابات 
قبلی‌است موّسس می‌داند . طرز عمل نفس در دوّیا چنین است‌که در حال خواب‌که 
هرگونه محراگ خارجی غایب است نفس نوجه خودرا فقط به تصاویر خیالی معطوف 
می‌دارد , و چون » برعکس‌حالت بیدادی , تصاوبرزهنی برهمدیگر نظارت نمی‌کند 
و و انتقاد وجرح و تعدیل به سیب فشاری‌که خون بردوی قلب یعنی آلت مرکزی 
ادراك وارد می‌سازد معلق ومختل است در معرض اغواء و اغفال از طرف این تصاو بر 
واقع می‌شود و آنبا دا به‌جای خود اشیاء محسوس می‌گیرد و همین‌امر است‌که دوبا 
را صورت پذیر می‌سازد ". 
۷ - حر کت ۲ 
در بحث راجع به فوای نفس گفتیم که دوجنبهٌ اصلی حیات حیوانی و انسانی 


عونهه< 1۲ (1) 
۲ دجوع شود به‌راسی ص ۲۰۳ 


۳ در انا بحث علاو » بر کتاب ارسطو فرباو نفس از کتاب زاس داجع به ارسعاو 
نیز استغفاده شده‌است 


۷۳ 


ادراك و خرکت است . اینك چون از بحث راجم به ادراك حیوانی فارغ شدایم قبل 
از شروع به بحث راجم به فکر و عقل که از ممیزات انسان است مختصری زاجم 
به حرکث میآودیم . 
آیا حرکت زائیده از سراسر نفساست از یکی‌از اجزاء آن " ناشی می‌شود؛ 
اگر جرکت معلول جزء معینی از نفس باشد این جزء کدام است ؟ با جزء متمایز 
و مستقلی است که خاصبت درگ جزصدورحرکت ندارد » با یکی ازقوای‌مشروحة 
نس است که علاده برفعل مخصوص وا حرکت ثیز می‌توا ند سد شمار آید 5 
این قوه کدام رك از قوای سه‌گانةنفس»یعنی تغذی و احساس و تفکرءمی‌نواندبود؟ . 
حرکت ناشی از قوءٌ غاذبه نیست » چه , حرکت همواره متوجه به غاستی است 
و مقتطی تخیل با شوق است و در نباتات که از قوءٌ غاذبه بپره ورند وجود ندارد . 
متفاً حر کت قوةٌ حساسه هم نیست » چه » حیوانات همکی دارای احساسند و خال 
آنکه برخی ازآ نپا حرکت دا فاقدنه . حرکت ناشی از تفکر هم نیست,چه , اسان 
حتی در موقعی‌که در باره‌اشیاء و اموری‌که باید درپیآنپا دفت بااز آنها دوری‌جست 
می‌اندیشد باز فکر او محرلك ضروری برای جستجوی آنها با دوری از آنپانیست » 
یعنی انسان می‌تواند در بارة لزوم طلب چیزی بیندیشد بیآ نکه در طلب آن‌برخیزد» 
و یا حکم به‌لزوم اجتناب از چیزی بکند بیآنکه از آن بگریزد . حرکت آنگاه 
بهدنبال انديشه فرا می‌رشد که میل با شوق " با آن همراء باشد پس گوئی می‌توان 
کفت که منفاً حرکت شوق است » منتبا شوقی که تحت تأثیر تفکر با نضیل قراز 
دارد " به‌طوری‌که هرگاه مسلط برخود باشیم » برخلاف اقتضای شوق » از عقل‌تبعیت 
۱ اصلاح جزء یااجزأً مسامحة" و به‌تبم‌خود ادسطو به‌جای قوه و قوای نفس به‌کاد 
می‌دود والا نفس به سیب وحدتی که دد اوست اجزائی به معنی اخص ندارد . 
۲ اصطلاح اسلامیان 
۳ تخیل نیز نوعی از تفکراست ..چه , مردم اغلب به‌جای تفکرعا‌ی تخیل‌م یکنند 


و ددحیوانات نیز تخیل جانشین استدلال و تعقل است . 


۷۴ 


1 


می‌کنيم » و مانغ عرکت می‌شویم: . 

میل با شوق خود بردوفسم است: ۱ - اراده ناشوق عقلی که بهخیر توحهدارد. 
۲ - شپوت " با شوق غیر عقاي که متوجه به اشیاثی .است‌که بهظاهز خیر می‌تمامد : 
با به عبارت دییگر متعلق اراده خیر آتی و غاثی و متعاق شپوت خیر آنی و ظاهری 


است . 

حرکت حبوان مستلزم چپاد چیز ۳ : ۱ - متعلق حرکت با مشتاق به 
که محر غیر متحر اد است » عنی بی آنکه خود حرکت کند همین که تصود بشود 
حرکت را بهوجود می آورد. ۲ - قوء شوقبه که محره متحرل است بعنی چون خود 
قبول حرکت می‌کند موجب حرکت نیز می‌شود . ۳ - شیء متحركك یعنی حیوانی 
که به حرکت در می‌آید . ۴ - آلت جسمانی که فقو شوق به واسطهٌ آن حبوان را 
تحريك می‌کند » این آلت خود در حال سکون باقی است وتحركد آن به سیب شوق 
بدین معنی است که قبول‌تغییر کیفی می‌کند ؛ ولیکن با این حال اجزاء مجاورخود 
را با عمل جذب و دفع به حرکت در می‌آورد » مثل مفصل که یکی از دو حد آن 
در حال سکون و دیگری درحال حرکت دورانی است » و نسبت به حد ثابت جذب 
ودفع می‌شود . اما آلتی که منشا اصلی حرکت است قلب است که ارسطو آن‌رامحود 
بدن می‌شمارد و نقطه‌ای می‌دا ند که نفس درآ نجا بردوی بدن تا نمی فا : 

پس میل با قومٌ شوقیه علت حرکت حیوان است . اما شوق مستازم تخیل خیر 


با لذت مطلوب است و چنین تخبلی با تخیل حسابگر "ورای زن " است و با تخیل 


)۱( 6 

۲ دربادة تفس ۴۱۶ ب ۲۵ تا ۲۹ ۰ 
۵ ط«م1) مدنون ۳ (3) 
معزنایمطن(ع0 "وم (4) 


۷۵ 


حسی است. درمورد اخیررحیوان‌تحت تأثیر تخیلاتبهم خوده به محض‌اینکه در آن‌به 
وجود آ بد»,حر کت‌می‌کند .چنین تخیلی باشوقی‌که همراه است حتی‌در جانوران بست 
نیزوحوددارد .آمادر مورداول خیراتی کهتخیل می‌شود باهمدیگر مواحه می آ ید ودد 
این‌حال حرکت سه‌صورت دارد :۱-عمل غیرعقلی که‌ناشی ازشپوت است ۲-حالت 
بی‌اختباری ۱ که‌ناشی از علبة متناوب شروت بر اداده وازاده برشروت است ۳-عمل 
ارادی باعمل ناشی‌از عقل که به‌حکم طبیعت همیشه تفوق با آن‌است . 


وبنازعدع5 .عقصا ری) 


جمصمصناه1۳00 (2) 
(۳) دد باد نفس ۴۳۳ ب ۴۳۴۹۲۹ الف ۵ - ۱۵ 


۷۶ 


فصل سوم 
عقل در ظر ارسطو 


۱- مدارج معرقت 


به فول یکی ازمحققین " نظرارسطو داجع به معرفت چنان‌که درروان‌شناسی 
او آمده بااصولی‌که درمنطق اومبنای بحث بوده است تفاوت دارد ۰ درمنطق اومفاهیم 
فکری به طورابت تصورمی‌شود وهر کدام از نپاء بعدازاین که به‌دنبال جریان‌نفسانی 
معینی به ظهوررسید وصورت پذیرفت و استقلال وجودی به دست‌آورد » بردیگری 
حمل می‌شود » ودرواقع موضوع منطق مطالعةٌ قواعد ارتباطاین تصورات بعدازوصول 
آنپا به حال ثبات است» یابه عبارت دسگز منعاق ارسطوفنی برای تحلیل اسن‌مندی" 
فکراست. اما درروان‌شناسی او طرز پدیدآمدن مفاهیم فکری و جریانی که منتبی به 
ظپور نپا می‌شود مطالعه می‌گردد ۰ یعنی سیرتحولی معرفت ومدارجی که دداین‌سیر 
پیموده می‌شود وطرز مرور ازدرجه‌ای به درحهُ کر تا وصول به غابت مطلوب‌که 
ظرورمفاهيم کلی عقلی است بیان می‌شود » بابه عبادت دییگر » دوان شناسی ارسطاو 


۱ - هاملن ص ۳۸۴ 
۲ - 58]1006 


۷۷ 


عامی است‌که موضوع آن تحلیل توان مندی فکر است " . 

هرمعرفتی بااحساس شروع می‌شود ومنظور ازآن احساس جزئی است‌که دد 
مکانی معین و زمانی معلوم به فردی مشخص تعلق می‌گیرد » نه این‌که برطبق اصل 
بذکر افلاطونی ۲ معرفت جزئی کنونی بامعرفت‌کلی ازلی‌که در عالم مثل داشته‌ایم 
تسین شود . معرفت چون بااحساس آغازشد به مجرای تحول خود درمدارج متوالی 
می‌افتد ودراین تحول هردرجهٌ معرفت ازمعرفتی که‌سقدم برآن است بیرون میآ ید . 
بعنی درجهٌ بالاترمعرفت درمرحلةٌ پائین تروجود داشته منتبی بالقوه بوده است . دد 
واقع مسا له مق باس له وصوو مانله از ازستا ال ویک اکسان فباسات یه 
قوء وفعل حل می‌شود . هيچ‌گونه معرفتی » برخلافآ نچه افلاطون می‌پنداشت»قبلا" 
وجود بالفعل نداشته وازعدم مطلق نیز بیرون تبامده است » بلکه, معرفتی که اکنون 
فعلت دارد ازمعرفتی بالقوم‌که مقدم بر آن بوده ناشی شده است . معنی‌انسان معرفت 
خودرا بااحساس جزئیآغازکرده ومفپوم‌کلی راکه بالقوه درآن احداس مندرج‌است 
| نا ندك فعلبت بخشیده است » همان طورکه از لحاظ وجودی نیزصورت‌های معقول 
دراشیاء محسوس قرار دارد ی آنکه دارای وجود مفارق ومطلق باشد . اما به همان 
ترتیب‌که صورت معلول ماده نیست , بلکه علت وغایتی برایآن‌است » مفپوم‌کلی نیز 
زائیده احساس وتخیل نیست » بلکه به سیب تقدم فعل برقوه و لژوم تبیین مراحسل 
فروتر بامرحلةٌ برتر که از مبادی فلسفه ارسطوست » باید تعقل را علت غائی احساس 
بشمادیم وعقل را موجد مفاهیم‌کلی » باخود عين این مفاهیم » پدانيم" . 

بس باوجود این که ارسطو احساس را سر آغساز معرفت دانسته است نظر او را 
درباز؟ معرفت نمی‌توان هیتنی براصالت حس " دانست » بلکه ؛ احنساس اشیاء جز ی 

۲728118106 - ۱ 

۳ ۹ 


۳ - عاملن ص ۲۸۵ 
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وجمع وتألیفآ نها درتصاویر خیالی شروطی است‌که برای حصول مفهوم‌کلی از لحاظ 
انسان وآمادگی انسان برای تحصیل‌آن ضرورت دارد » پدون‌اینکه مطابق باماهیت 
این مفهوم یاموجه این ماهیت باشد . 

بعد ازاحساس وحس مشترلك به مرحلة؛ تخیل وتصاو برخیالی می‌رسیم که درآ نها 
هنوز آ اری‌از تشخص وفردیت وجود دادد» و بعد از تخیل نوبت به مسراحلی ازه‌عرفت 
می‌رسدکه فاصله وواسطهٌ‌تخیل وتفکراست» ودره کدام. از تبا معرفت انسان اندکی 
به معرفت کلبات نزدیاك تر می‌شود تا به عمل تعقل می‌رسد . دراین مسرحله نیز » 
چنانکه ازمفاد بعضی اذاقوال ارسطو پداست » ابتدا ببن نعلق ۲ وعقل " باید تفاوت 
گذاشت " . وقتی که عقل درمرحلةٌ نطقي است بسیار ترديك به تخیل است و کلیتی‌که 
دراین مرحله برای مفاهیم عقلی حاصل استآنهارا از کثرت رها نمی‌سازد وبه‌ماهیت 
جرد ونامنقسم نمی‌رساند وعاری ازماده و لواحق‌آن ثمی گ داهن . درخود عقل» 
چنان‌که خواهیم دید , دوه‌رحلةٌ اتفعالی وفعلی می‌توان تمییزدادکه‌ددبین آنا گویا 
ارسطلو لزوم مراحل متوسطی را احساس کرده است بی‌آنکه نامسی ازآنها ببرد . به 
طوری‌که بعدازعقل با لقوه مرحله‌ایازفعلیت را برای عقل قائل‌است که در آن معقولات 
را برای خود حاصل‌کرده است وهرموقعی‌که بخواهد پنفسد می‌تواند په" نها فعلیت 
بخشد» والبته این مقام فروترازمقام عقلی استکه درکمال فعلیت یعنی فعلیت مطلقه 
است". وشاید پتوان » ماتند بعضی ازمحققین» بر آن بودکه ارسطو مرحلةٌ نطقی عقل 
را دربین عقل بالقوه وعقل بالفعل جای داده است " آگرچه بعض دیگرمقام نطق را 


۱ - 0808,] 
۲ - ۳1611606[ 
-. دجوع شود به هاملن ص ۳۸۵ ودوبن س ۱۹۰۴ 
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۷۹ 


فروتر ازعقل منفعل گرفتهاند " ولی این مسأله خود درقیدابپام استکهآ با وجوداین 
مراحل‌می‌تواند موجب ارتباط عقل بالقوه به عقل بالفعل ودفع بینونت ازمبان‌آن دو 
شود وهردودا _بکی‌گرداند ‏ با این که عقل بالفعل مفارق ومتعالی است ؟ 
۲ - دوعقل با دو جسه از يك عقل 

درهرمةو له ازاشیاء طبیعی ماده ازصورت متما یزاست : ماده بالقوه همه اشیائی 
است‌که واقع درتحت‌آن مقوله است ولیکن بالفعل هیچ يت ازآ نپا بست . امابرای 
این که چنین ماده‌ای فعلیت یابد وبه صورت یکی ازاشیاءآن مقو لهدرآ ید ناچارباید 
قال به علت فاعله‌ای بود که خود بالفعل دارای همان صورت باشد وفعلیت‌آن بتواند 
غایت ومحر کی برای وان قرارگرد . نه تنبا درطبیعت بلکه درصنعت نیز چنین 
است » بعنی صنعت را نیز غابتی است‌که صانم صورتی ازآن غابت دا برمادةٌ صنعت 
حمل می‌کند . س درجپانی‌که درز برفاك قمرواقع است درهر گونه تولیدی » اعم‌از 
طبیعی باصناعی » ماد تولید وعلت فاعلی‌آن از یک ی شاد است . 

حال كوئي ارسطو , برخللاف افلاطون » قائل به‌وجود بالفعل برای معقولات 
نیست. بلکه,آ نپارا اموری می‌داندکه با بدازماده محسوسات ومخبلات تولید وتجر بد 
شود و چنان‌که به‌موقع خود گفته‌خواهد شد عقل خود نیز درضمن این که معقولات 
بالفعل را پدید میآورد تحقق و فعلیت می‌بابد . پس در اینجا نیز برای تحقق‌تولید, 
برطبق همان اصل‌کلی ارسطوئی » باید قائل به تمایزقوه از فعل باماده از صورت با 
امکان ازوقوع باءعلت فاعله ازعلت منفعله بود » وبه عبادت دیگرء دو عقل متمایز یا 
دوجنبةً متمایز عقل را باید تصدیق داشت‌که بکی از آن دودا مفسران حکمتارسطو 
عقل ممکن باعقل قابل باعقل متفعل نامیده ودیگری دا عقل فعال خوانده اند . 

دراین مورد » به سیب ابپامی‌که دراصل اقوال ارطو بوده " بحثی پش آمده 
وبسیار به درازا کشیده است . وآن اشکهآ با یکی ازآن دوعقل خارج از تفسرانسان 


۱ - هاملن س ۳۸۵ 


۸۰ 


قراردارد باهردوعقل حال " درنفس انسان است وه برفرض این‌که شق اخیر صحیح 
باشد . آیا این دوعقل جدا ازبکدیگراست وهرکدام به‌استقلال وجود دارد بابأهم 
وحدتی یدید می آورد» بعنیانسان‌را عقل واحدی بیش نست که درآن دوجنبةً متمایز 
می‌توان تشخیص داد . 

فول‌ارسطو در کتاب نفس, بعد ازاین‌که لزوم تمییز ماده راازعات فاعله بیان می‌کند, 
چنین است : « ... پس واجب است‌که درنفس نیزفائل بسه چنین تشخبصی باشیم ۰ 
درواقع » ازيك طرف , درآن عقلی را تمییز می‌دهيم که چون خود تمام معقولات 
می‌گردد مشابه ماده است و » ازطرف دیکرء عقلی راکه مشابه علت فاعلی‌است زیرا 
که همه آنپارا احداث می‌کند به اعتبار این که ملکه‌ا ست‌که مشابپت به نور دارد . 
زیراکه به مك معنی نور نز رنگ های بالقوه دا به رنگ های بالفعل تغییرمی‌دهد 
وهمین عقل است که چون بالذات فعل است مفارق وغر منفعل وعاری از اختلاط 


است ‌ 
ست م6۰ 


دداین قول مجمل طرزبیان طوری است که هردواحتمال را درباب عقل تجویز 
می‌کند وبه همین سیب دوگروء بزرگی ازمفسرین ارسطو, هرکدام به اقتضای مشرب 
خود » یکی ازآن دوراًی را اختیارکرده وسعی درتاییدآن با استشپاد به‌اقوال دیگر 
ارسطو نموده‌اند . این اختلاف ازعپد قدیم تا کنون درمیان اهل نظریاقی است و 
معمولا درتار یج فلسفه یکی از آن دورًی ۰ یعنی قول به وحدت عقل وحلول آن را 
در نفس ؛ بهسب اینکه طماس ی ان بوده است عقبدهٌ طماسی» ورآأی کر 
«عنی جدائی عقل فعال ازعقل منفعل ووقوع عقل فعال را درخارج از نفس انسان » 
عقیده این رشدی نامیدها ند ۳ 
۱ - به تشدید لام 
۲ - دربارة نفس کتاب سوم فصل پنجم 
۳ - طاناوظ ۰ 0 ععصهمط1 )910 
۴ - نوینی فصل » میحث ۳ , دیلم عقل ونفس ددفسل چهارم از کتاب سوم نشی 


۸۱ 


و گروه تم آزهمه درباره اینکه ارسطو درفقرء منقوله‌گفته است‌که 
1 پید درتفی نیز قاثل به چنین تشخیه ی باشیم.. ۰ تأکیدکرده وبرآن وهای که 
ِ بان ارسعلو حاکي‌است که ان هردو مبداً فعال ومنفعل دا درنفس» تی فان 
۳ . ازقدما اوفرسطس ۲ وامسطیوس " وآموتیوس 
چنین گفته| ند ودرقرون وسطی طماس قدیس درمواضم عدیده ۳ ار خود به همین 
فقره ابید نموده ونظرمخا لف را تک است : از مسر ون دزن برنتانو * و 
دوکودت " مین رأی را تایید کرده وهردو عقل را متعلق به نفس انسان وحال در 
آن دانستهانه وان( ۳ ات آ دیا که موبد تمبیز دوجنبهً عقل در نفس 
انسان است اشاره‌کرده است وبه تعارضیکه درتفسیر این قول می‌تواند به وجود ید 
۳ شده‌است , نتیجدُ منطقی چنین قولی‌همان نظرطماس قدیس و خواهد 
. بودکه عقل داییکی پیشتر نمی‌توان دانست: چه. نفس صورت جسم است وفصل‌ممیز 
انسان قوة عقلیهٌ اوست وبدین ترتیب باقبول تعدد عقول و وقوع آنها درنفس 
ناگزیر باید به تعدد صورت برای مادة واحد قائل بودکه متافی عقیدهٌ ارسطوست ۷ 
۱ عقل فاعل زعقل فابل تفاوت وجودی وجوهری باهمدیگرندارد ؛ پلکه امتیازی که 
او دییات اغایه که ای ازلعاک مفت وی اریماظ شا من تست ون 
"واقع انسان را عقل واحدی است که از لحاظ عمل دوحننهً مات در ان مشروداست. 
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فصل ۶ از کتاب عقل ... 


۴095 


۲ 
۳ 
۴ 
۵ 
۶ 
۷ -. دجوع شود به مبحث وحدت نفس درهمین کتاب حاضر 


۸ 


ازیك لحاظ معقولات بالقوه دا فعلیت می‌بخشد , واز لحاظ دیگرچنین معقولاتی را 
که به دستآودده است به خود می‌بذیرد وبا نپا اتحاد. می‌جوید . مود این تقشیر 
آنکه ارسطو خود اصطلاح عقل فعال را به‌کار نبرده وحتی به يك اعتبار کلم عقل 
منفمل باعقل ممکن دا نیز استعمال نکرده است ۲ وهرکز عقل را به لفط جمم که 
مشعر به وجود چند عقل باشد نیاورده است . پس اعتقاد به دوکانگی عقل و وجود 
عقلی خارج ازنفس انسان که منطبق برعةل فعال ارسطوثی باشد مبتنی برسوء تفسیر 
اقوال ارسطوست . 

گرومدوم‌که اسکندر افرودیسی وفادایی وابن سینا واین‌رشد وجمع‌کثیری در 
عصرجدید ازآن جمله‌اتد عقل فعال را درخارج نفس‌انسان قرارداده وداای‌استقلال 
جوهری نست به نقس شمرده‌ا ند. آنچه موّید نظرانان تواند بود ای کاس 
تمایز دوعقل را به تبع قاعدهٌ ج-اربه درتمام طبیعت ومخصوصاً درصنعت لام شمرده 
است » ودرهمةٌ موارد طبیعی وصنعتی مبداً فعال ازمبدآی‌که قبول فعلیت می‌کند جدا 
استق . وتفت تاثر همان هید مستقل وهفارق است‌که ماده‌ای صودتی راکه مطابق و 
ممائل باصورت آن مبداً خادجی است به خود می‌گیرد . وآنکهی ارسطو تأثر عقلی 
را که مولد وفاعل معقولات است به تأثیر نوردرفعلیت دادن به‌الوان تشبیه‌کرده‌اشت. 
وییداستکه نور تست به ر نگ جنبهٌ خارجی دارد . وهمین که ارسطو می‌گو بد که 
« ازيك طرف عقلی‌دا می‌بينيم که چون خود تمام معقولات می‌گردد ؛ حشابه مادء‌است 
وازطرف دیگرعقلیکه چون تمام معقولات را احداث می‌کند مشابه علت فاعلی‌اشت» 
دلیل برتعدد این دوعقل وتمایز آنپاست. اما این قول اوصراحت پشترداردکذ عقلی 
را که علت فاعله است مفارق وغیرمنفعل نامیده وبدین ترتیب این عقل راجدا از 

تفس انسانی شمرده است *. وچند سطر بعد از آن درمورد عقل فعال‌گفته است‌که این 

۱ - جزبك پاد ددفصل پنجم از کتاب سوم (۳۴۰ الف ۲۴) که‌كلمة قابل یا منفعل 
را به عنوان صفثی برای عقل » نه برای تسمیةٌ نوع مخصوصی از آن » آودده است . 

۲ - اگزچه مفادق دا مفادقت پذیرهم می‌توان ترجمه کرد . 


۸۳ 


عقل چنان نست‌که‌گاهی بیندبشد وکاهی نیندیشد " وحال[ نکه دوام وثبات درتفکر 
بالفعل را به عقل انسانی نمی‌توان نسبت داد. وبالا خره درپایان همین فصل " آورده 
استکه این عقل » بعنی عقل فعال » غیرمنفعل است » درصورتی‌که عقل قابل فساد 
پذیراست » واین تقابل ددفنا وبا را که به‌این دوعقتل منسوب می دارد دلیل بارژی 
برتفابر آن دو می‌توان دانست . اما قول دیگری از ارسطو که موّید این نظر توا ند 
بود منقول از کتاب تکون خیوانات است‌که درضمن آن‌گفته می‌شود که غقل ازخادج 
به جنین‌انسانی می‌رسد وجنباٌ الپی‌دادد ومحتاج ومتکی به‌بدن نیست " این‌اختلاف 
یکی ازمپم ترین وجوه تعارض دربین آراء فرق مختلف ازمشائین است‌که درمباحث 
آتیه مجال مراجعه پدان به‌کرات پیش خواهد آمد " . 


۴ عقل قابل باعقل امکانی باعقل هبولانی 


دیدیم‌که به قول ارسطوعقلی داریم که شبیه به ماده است» زبرا که به صورت 
همهٌعقولات‌درمی[ بد,وعقل دیگری‌که شبیه‌به‌علت فاعله‌است » زیراک‌همةٌ معقولات 
را احداث می‌کند . سم اول عقل دا به سب همین وصفی که به عمل آمد هبولانی؛ 
بالقوم » مسکن » قابل و منفعل نامیده " و قسم دوم را فاعل یافعال خوانده‌اند" 

عقل ممکن دئبالهٌ جریان طبیعی ادراك, یعنی مرحله‌ای ازمراحل شناسائی » 
است‌که واقع درنفس انسان ومیخصوص اوست. یعنی برهمان قباس که مارا قوء‌حساسه 
است‌که با انتقال صورمحسوسات به‌آن فعلیت می‌دابد» و در همان لحظه‌که این فعل 


۴۳۰-۰ الف ۲۱ 
۲ - ۴۳۰ اف ۲۴ 
۳ عتاقصن۸ و1۵ عمنا2616۵۵ ۷۳۶ الف ۲۴ به بعد 
۴ - میات اصل عقل واوصاف عقل فعال وشرحآداء ثاو فررسلس واسکندد وا پن‌سینا 
داجع به عقل 
۶ ,095101۵ظ ,]۳۵۱۵۵۱1۵ ,لعذ6) 2 )19161160 8 
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۸۲ 


مشترك دربین حاس ومحسوس حاصل می‌دود سرتاسراین قوه با صورت شیء محسوس 
اتجاد می‌بابد و طبیعت آن قوه دا همين صورت محسوس بدید می‌آودد » به همین 
ترتیب قوة عاقله‌ای نیز هست که در حین تعقل صور معقولات را می‌پذیرد و با آنپا 
متحد می‌شود. 

عقل دارای آوصافی است به‌شر ح ذیل: 

۱- عقل هیولاتی مفارق ومستقل ازبدن است ععنی ازهرگونه اتحاد واتصالی‌با 
بدن عاری است. دلیل بر آن اینکه: اولا ات‌معینی دربدن ازآن قبیل‌که حواس را 
بود اختصاص به عقل ندارد؛ ثانياً هیچ‌گونه خاصیتی مادی مانندگرمی باسردی عقل 
راحاصل نمی‌شود ودر آن موّثر نمی‌افتد وحالآ نکه اگر جثبهٌ جسمانی داشت چاره‌ای 
ازچنین خواصی نبود؛ ثالاجنبةٌ مادی عقل موجب این می‌شدکه فو ادداكآن‌نسبت 
به معقولات محدود به افتضایآ لت جسما نی‌آن باشد, همان طور که حواس همین‌وضع 
را دارد, مثلا لامسه جز بعضی آژدرجات حرارت دانم‌تواند دریافت؛ دایعا اگرعقل 
را آلتی جسمانی بود می‌بایشت معقول ضعیفی را بعد از ادراك ممقول قوی ترادرالد 
تتوانه‌کرد» چنان که لك حسی اگر یك باربه شدت تحر يك شود قوه حساسه راازادر ال 
محر ضعیف تر , بلا فاصله بعد از ادراك آن محرك شدید » عاجز می‌گرداند » 
در صورتی که ق-وءٌ عاقله بعد از ادراك معقول عالی تر به ادراك مراتب ضعیفه 
ازه‌عقولیت تواناتراست؛ تقاهها عقل بنفسه انحطاط وفساد وضعف وذبول نمی یذ برد » 
البته به سبب اضطراب واختلالی که دربعضی ازآلات درونی بدن حاصل میآ بد عمل 
تفگر بطییء ترمی‌شود ولیکن» همچنانکه درپیر مردان تنهاچشم به ضعف می‌گراید 
بی! نکه قوءٌ بینائی ناتوان شود واگر پیرمردی چشم سالم باز باید به همان خوبی و 
آسانی جوانان می‌تواند دید» عمل تفکر و تعقل به طریق اولی قابل انقعال و اختلال 

نبست» زیراکه] لتی جسمانی‌که اختلال پذیرد ندارد!. 


۱- ددیاده نی ۴۰۸ ب ۲۶-۱۹ 


۸۵ 


۰- عقل چون به عقیده ارسطومقری برای صود» یعنی محلی برای قبو لآ نپاء 
است" طبیعت خود آن باید به نحوی باشدکه خلوس ومخوضت صوری راکه دریافت 
می‌دارد دگر گون نسازد . یاهمان طور کهآ ناکسا گورس کفته بوده نامخا لط باشدءومنظور 
ازعدم مخالعطت» هم فقدان] لت مادی برای آن است, وهم خلوآن ازهرگونه صورتی 
که مانع فبول صورعقلی می‌شود. پس عّل هیولانی دا نمی‌توان‌شیء مرکب ازماده و 
صورت دانست؛ چه, درا ین‌حال صورت جزئی ومخهوصی که برائرا لتحاق به ماده‌برای 
جودآن حاصل می آید درجنب صورعقلیه‌ای 5 ثه در حین تعقل باید قبول کند ظاهر 
می‌شود وبا این صودیه هم می‌پیوندد و آنها را از کیفیت اصلی وحقیقی خود خارج 
می‌سزد . بدین ترتیب عقل هیولانیباید قابلیت محض و.مجردی باشدکه هیچ قید و 
حدی بر آن مز ید نشود. و ازاین جا مشابپت عقل ارسطوثی با ماد افلاطونی که در 
طیماوّی ازآن سخن رفته است بدید میآید.چه, ماد افلاطوتی خاصیت دیگری‌جز 
این که‌پذ یز ند صورت‌هاست ؛ و به همین سبب خود آن بی هیچ گونه صورتی است » 
نذارد؛ وعقل هنولانی نیز به قول ارسطوهمه چیزمی‌شود بی‌آنکه خودچیزی باشد . 
ننتبی فرق عقل باماده دراین است‌که عقل برخلاف ماده صورتی را که در آن حال " 
فی‌شود تشخص نمی‌بخشد؟ واژکلیت خارج نمی‌سازد. 

9 آذاین دوصفت, ععنی عدم مخالطت باماده وخلو از صورت که برای عقز 
هیولانی بان« شد صفت دیگری نتیجه می‌توان گرفت و آن عدم انفعال اننت . چد , 
| نفعال ازع شون عقل یست؛ و 9 قبول صور عقلبه چیزی که انفعال م 


«و رد با یف شی۶ 


۲۸ الف‎ ۴۲۹-٩ 
۲۱-۳۰ الف‎ ۶۷۲۲ 
به تشدید لام‎ -۳ 

۴ هاملن ص ۳۸۵ 


۸۶ 


که فقط استعدادفبول صورءپابه عبارت دیگر»قابلیت عقلی‌است . هعقول درعقل نفون 
نمی‌کند وعبداً فطل درآن: نمن‌شوداجه» تأثیز. فنلن ماه از شدی: زضد ذینگر به 
عمل میآ ین . به همین سبب اگر گاهی‌این عقل راعقل منففل نام بت انا 
وتوسم‌درمعنی کلم نفعال است وبپتر1 که به‌جایععل منفعلعقل‌فا یل آوروه" شود" ۳ 

۴ ازاین‌که جنبة 4 مادی وجسمانی را ازعقل سلپ‌کرديم وحی‌گون و ۳ 
بدان نسبت ندادیم وبالاخره عقل راغیرهتفعل شمردیم و جز ابیت محض که مستلزم 
عدم تعین از جمیع جپات است ندانستیم خواه ناخواه این نتیجه به دست میآ ید که 
ارسلوخودگرفته و گنته است‌که «عقل نیزماهیت خاصی جزوجود بالقوه ندادد. بدین 
ترتبب چزئی اف که‌آن راعقل می‌نامند (ومنظور من از عقل چیزی است که نفس 
بهومیلهدآن فکرمی‌کند واعتقاد مي‌باد) قبل از تفکرچيگونهواقعیت بالصل‌یبیت! 
وحالت آن رامي‌توان ماتند حالت لوحی دانست که هیچ چیز بالفعل برآن نکاشته 
نباشد" یابه تضیراسکندافرودیسیآن را تشبیه به چیزی کرد که هنوز بردوی لوح 
ننگافته‌اند . این نظرء یعنی سلب هرگونه واقعیت بالفعل ازعقل هیولانی ومخصوضاً 
نشیهآن به لوح نانوشته ی ننوشتهٌ لوح " محل بحث و تأمل و منثاًاختلاف تفمیر 
است‌که دریکی ازمباحث] تبه مورد توجه قرارخواهدگرفت... 


۱- دوبن ص ۱۹۵ 

۲ دوکورت ص ۴۴ 

۳ درباد؛ نقی ۴۲۵ الف ۲۵-۲۱ 

۴ درباد؛ تفس ۴۳۰ الف ۱ 

۵- دجوع شودیه ۷۲0۲60 ]۳0۱ س ۱۱۴ 
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۸- دجوع شودبه مبحث تعقل ۳۹ 


در 


۴ - عقل فعال 

عقل هیولانی صورمعقولات دامی‌پذبرد ولیکن این صود برخلا فآ نچه‌افلاعاون 
می‌بنداشت وجود مستقل واقعی ندارد تانفس درجپان برین[ نها رادیده ودر بافته باشد 
واينك ازطریق تذکربه ادراك مجدد آنها نائل آبد پلکه به نظارسطوصور معقول 
کلی دراشیاء محسوس جزئی وحود بالقوه دارد واين وجود بالقوه باید فعلیت یابد تا 
قابل قبول ازطرف عقلی هیولانی باشد امابرحسب اصل کلی حکمت ارسطوهیج‌قوه‌ای 
فعلیت نمی‌تواند یافت مگر اینکه تحت تأثیر وجودی کهقبلا! چنین فعلیتی را حایز 
بوده بابه دستآورده است قرارگیرد " بس برای این که معقولات بالقوه فعلیت یابد 
عقل با لفعلی که‌ضمناًمعقول بالفعل‌است ضرورت دادد واين همان است که عقلفعال‌نام 
می‌گبرد واوست که معقولات بالقوه را که در صور جزئبه ملفوف است معقول با لفعل 
می‌کند. انتقال فکر بالقوه به فکر بالفعل مقتضی وجودشیء متفکری غیر ازشعوراتسانی 
است. چنین عاه‌لی وجود قبلی دارد و اگر چه ملحوظ انسان نیست ولیکن با شعور 
انسانی» یعنی با عقل هیولانی » مرتبط است و این عقل رابه تفکرمی‌کثاند". نظریه 
عقل فعال ازاهم آراء ارسطوست و اهمیت آن بیشترازاین لحاظ است‌که درا تارمفسران 
ارسطووپیروان مکتب اودرمعرض مناقغات عدیده مدیده واقع شده ومنشاظپورعقادد 
مختلف‌گردیده است امافصلی که درکتاب نفس اختصاص به شرح‌آن یافته اسن بیشتر 
ازشانزده سطر نیست". 

در بیان طرزعمل عقل فعال ارسطودو تشه دارد: یکی ازآن دو تشبه عمل این 
عفل به با یی برمادهٌ خوش ی "۳ صنغت بر ماد خود چنین است که 

۱- مایندالطبیعه, تتا ۰۴۹ ۱ب ۲۴ 

۲- دجوع شود به دای س ۲۱۰ 

۳- فصل پنجم از کتاب سوم 

۴ دربادء نقس ۴۳۰ الف ۱۲ 


۸۸ 


ماده‌ای را کد برای قبول صورت شیء صناعی استعداد دارد چنان تغییر می‌دهد که 
استعدادآن به فعلیت درا ید وصورتي که منظوربوده است بر آن منطبق شود. به‌طوری 
که می‌بینیم در این تقبیه توجه به تأثیر عقل فعال بر عقل متفعل است تا این ماد 
انعطاف پذبررابه وجپی تغبیرردهدکه ازصوراشاء شناختنی قبول نقش نماید.دیگری 
تعیب عمل‌عقل فمال پنا یر تون برروی تا وان ات ر سل همانطور که بر رای 
بالقوه را با لفعل می‌کند واین قابلیت را بدا نپا می‌بخشد که مرئی‌گردند عقل فعال نیز 
کلبات بالموه رافعلیت می‌دهد وا بل آن می‌سازد که معقول شوند ۰ بس نسبت نور به 
شیء مبصر درعمل | بهارمثل نسبت عقل به امرمعقول درعمل تعقل است» وددادن تشبیه 
توجه به‌تأثرعقل فعال برروی صورععقو له ایست‌که ازقوء بد فعل می‌رسد تابتواند بر 
عقل منفعل منقوش‌گردد. 

بدین ترتیب| نچه درنظراول دیده می‌شود این است‌که عقل فعال وجود هطلق‌و 
بالفعل وقبلی وخارجی دارد وغیرازعقل منفعل است. و لیکن برخی از بروان ادسطو 
به‌خلاف! ین‌راه رفته و گفته‌ا ندکه‌عقل فعال در نظرارسطوهمان عقلی است که‌عقل‌منفعل 
نیز جنبة دیگری ازان است.اگرچدقبلا بحثی به اجمال دراین مورد به عمل آمد ؟ 
و لکن جای‌آن است که به تفصیل بیشتر برداخته شود. 

طرفداران وحدت عقل می‌گو ند که قبول دوعقل متما یزومختلف موجب می‌شود 
که عمل واحد وبسیط معرفت که به تصریح ارسطوانقسام نابذیراست ازمبان پرود » و 
دوجوهرمتما یز برای عقل بدیدا بدکه معلوم نیست و نه پاصورت انسانیت که مکی 
بیشتر نمی توا ند بودساز گارمی‌شود. پس ذا کز بر با مدگفت که‌عقلمنفعل‌وعقل‌فعال‌هیچ یك به 
تنهائی عقل نیست بلکه هردو باهمو در مك مقام عقل انسانی را پدبدار می‌سازد » وبه 
عبارت دیکردوجنبه از يك جوهراست که از حیث وجود وحدت دارد و از حبث عمل 

۱ ۴۲۰ الف ۱۵ 

۲- دجوع شودبه ص۶۴ تأع۶ 


۸۹ 


اختلاف می‌پذیرد یعنی دوجنبة فعلی وامکانی درآن‌تمبیزداده می‌شود . دز تأبید این 
نظر علاوه بر استشهاد به بعضی از وجوه سيك بیان ارسطو " چند دلیل دیگر نیز 
می توان 1 رد؛ 

یکی زاین دلابل چکونکی معقولیت خود عقل است . بعنی تأمل در اينکه 
عقل هبولانی بعو دج رنه معقول می‌شود و مورد نعقل و تفکر.قرار می‌گیرد وحخدت 
عقل رادر نظرارسطوبه توت می‌رسا ند. چه گفتيم که هر معقول: بالقوه‌ای تحت تأثیر 
عقل‌فعالازقوه به‌فعل‌درمی] بدوچون عقل»‌نفعل به‌اقتضایاوصاف خودفوهمحض است‌پس 
اگرعقلفءال‌جدا ازعقلمنفعل ی بودمی با بست عقل‌منفعل نیز تحت تا ثیرعقل‌فعال‌از قوه 
ه‌فعل‌در[ بدومورد تعقل‌واقم‌شود. وحال نک نظرارنطوغیرازاین‌انت: چه» اومی‌گو ید 
کهعقل هبولانی به‌طورغیر مستقیم معقول‌می‌شودء بعنی چونمعقولات‌فعلیت با بدو بعداز آن 
داعقل| تحا دحاصل کند تعقل‌معقولات به سببا تحاد عقل و معقول‌موجب تعقل‌عقل‌می‌شود. 
بعنی‌عقل هر گرهستقیمآخودراتعقل ذمی‌کند» بلکه,مورد تعقل آن‌معقولات دبگراست» 
منتهی‌چون! ین‌معقولاترادرضمن عمل تعقل باخودمتحدمی‌سازد علماوبه معقول‌درحکم 
این است کهعلم به ود نید ین ول دنل براین است‌کهعتنل هیولانی‌جدا از عقل 
فعالنیست‌والا اگر عامل فعلیت بخش درقبالعقل با لقوموجود جوهری مستقل‌می‌داشت 
جرامی‌بااست. بر خالاف قاعدهکلی» همان عامل‌فعال‌موجب فعلیت ومعقو لیت عقل‌هبولانی 
نشود. بلکه تعقل عقل هیولانی به طورغیرمستقيم ودرسایهُ تعقل معقولات واتحادآ نپا 
باخود عقل حاصل‌گردد. علی الخصوص که ارسطو تاد می‌کند که ممکن نیست که‌علت 
موثرخارجی باعقل مختاط شود و به همان ترتیب که سایر معقولات را فعلیت می‌دهد 


خود عقل رانیزمعقول بالفعل‌سازد. چه. این ری باحکم نه وحدت و بساطت عقل که 


- دجوغ شودبه ص ۶۵ 


۲- دربادء نقس ۴۲۹ ب ۴۲۵۹ ب ۲۸ تا ۴۲۰ الف ٩‏ وحواشی مر بوطه 


۹۰ 


به تبع| ناکساگورس مورد قبول ارسطو بوده است منافی است,» وبدین تر تیب چاره جز 
این نست‌که عقل راجوهری بسیط و ناهنقسم بدانیم. 

مک ی اوولا مان کفر عفن فا مزع ی‌ار و مان کون 
ابتدای همین مبحث اشاره‌کردیم» به سیب مخا لفت وی بافلسفةٌ اقلاطون‌لازم | مده‌است. 
یعنی اگربرطب رأی افلاطون صور معقول را دارای وجود بالفعل ازلی بدانیم برای 
تفقل] بپا اتشتادیه اصل تذاکر کفی آنت ولنکن جون ارسط ازبك طرف‌ یرای ای 
صورت‌ها ال به وجود بالئوه در ضمن جزئیات است و قبل از این که با عمل تعقل 
یرای ارام یکی تکار میقم فد کر ای ول ی 
وجود عامل موثری را که خود معقول بالفعل است برای سیر معقولات دیگر از قوه 
به فعل لازم می‌داند از تشخیس دوجنبهٌ عقل ناگز برشده و بدین ترتیب به فرض عقل 
فعال درمقا بل عقل منفعل رسیده است ۰ طماس قدیس داجم به این مطلب می‌گوید 
که: «ارسطو ازمخالفت باحوزء افلاطون به فرض عقل فعال راه برده است. افلاطون 
حواهراشاء راجدا ازمادءٌآن‌ها می‌دا ند و بی‌واسطه معقول بالفعل می‌شمارد. امادد نظر 
ارسطوا ین‌جواهردرخود ماده جای دارند ومعقول بالفعل‌نستند. به همین سیب‌می‌باید 
مبدأی رافرض‌کندکه بتواندا نبارا ازماده تجرید نماید ومعقول با لفعل‌گرداند و این 
همان است‌که عقل فعال می‌گوید."» 

بدین ترتیب فیلسوفی که قائل به وجود معقولات مفارق نیست تا آن‌ها دا مورد 
تعقل بشناسد» وبرای تخلص زاین عقیده ورفع متعظور به‌فرض عقل فعال رسیده‌است 
چگونه می‌تواند خود این عقلرا مفارق بدا ند ومستقل ازوجود انسان ومئفك ازمادءٌ 
عقلی‌آن بشمادد . پس برای حفظط اصول ارسطو ناگزیر می‌باید عقل فعال را با عقل 
منفعل از لحاظ جوهریکی بدانیم واختلاف دوجنبةٌ عقل را فقط ازحیث عمل‌معرفت 


- 10101۳0180661866 
۲- اذطمای قدیس به و اسطهٌ دو کودت فصل هفتم کتاب عقل درمذهب ادسطو 


اف 


معتبرشماد یم . 
این نتیحه مورد تاد اوفرسطس شاگرد بلا فصل ار سطوست که می‌گوید : 
«باطل‌است این که فعل عقل " ناشی ازعات محر دیگری جزخود عقل باشد . چه » 
هیچ چیز برعقل مقدم نست وهرگاه جنبهً صوری علت محر لك را در خود عقل قراد 
ندهیم تعقل متکی برخود نخواهد بود.» تامسیطوس نیز با استفاده ازاصل وحدت شی- 
مرکب ازماده وصورت می‌گویدکه «به يك معنی این دوعقل دوماهیت‌دار ند به معنی 
دیگرماهیت واحدی‌بیش نیستند». یمنی‌همان طورکه جنباً صوری وجنبةٌ مادی هردو 
هن کی واقع است وصورت مفارق ازماده ننست جنبهُ صوری وفعلی عقل نیز با 
حدیهُ مادی وانفعا امن مقارن وه‌تحد است. ارسطو در تشیبه عمل عقل فعال به عمل 
نورمی گو بدکهآن « ملکه؟ است‌که مشابپت به نوردارد»" و لفظ ملکه در اصطلاح 
ارسطومرادف با لفظ صورت ازحیث تقابل بان باعدم است. البته در اینیجا منظور او 
نقا بلعقل فعال باعل هیولانی‌است‌که می‌توان آن‌راشبه ماده‌ای دانست که عدم صورت 
است وچون چنن باشد» بعنی عقل فعال نسبت به عقل ممکن مانند صورت نسبت به 
ماده باشد؛ پیداستکه‌آن دو را وجودی متمایز ومتغایر نمی‌تواند بود » چه » صورت 
را ازماده جدا نمی‌توان ساخت مکربرای این‌که آن رادرمادُ دیگری‌که ازنوع ماده 
نخستین است جای - 
خلاصه ین تفسیراین است که عقل درعین وحدت دارای دوجنبه متغا براست. 


ازحنبة فعلی خود معقولات با لقوه را که در اشیاء محدوش انتی تودأنی می‌سازد :۰ 


۱- مصود. چنات که جزء سابقعبارت‌حاکی استعقل منفعل است. 
۲- یمتی مر کب اذماده وصورت 

۳ زان 

۴ درباد؛ نقس۴۳۰ الف ۱۵ 

۵- برای توضیح بیشتردجوع شود به مبحث اصل عقل 


۹ 


بعنی مواد این اشیاء را درظامت می‌گذارد وصورا نپارا به روشنائی مي‌کشد» و این 
همان صورمعقوله ایست‌که عقل ازجنبهُ امکانی وانفعالی خود قابلآ نهایامقر آنها" با 
صورتآ نپا" است. عقل هیولانی باقبول این صورت‌که صورت بالفعل است خودنیز به 
فعلیت می‌رسد وبدین ترتیب دوجنبٌ مختلف عقل‌ددضمن عمل واحد و سیط وانقسام 
ناپذیری‌که همان ادراك عقلی است پاهم دیگراتحاد می‌با ید . 
اءا مخالفین این‌نظر می‌گوبند که عقل فعال از حبث جوهر خود غیر از عقل 
منفعل و برتراز آن است. موژید این‌تظر اولا تشبیه عمل آن به‌عمل صنعت و عمل 
نور است واین هردو عامل » چنان که قبلا گفته‌شد» جدا ازمادء تحوتیش شتا توا 
اگر عقل فعال مانند نور باشد»چون‌توررنگ‌هاي بالقوه دا بعداز این‌که هت بختقایت 
مرئی می‌کند.و هم از رگ وهم از وم باصره جداست » عقل فعال نیز شرطخادجی 
برای تعقل معقولات و سیر ]نپا از وه به‌فعل است و بدین ترتیب‌هم ازخود معقولات 
و هم ازقوة عاقله جداست . انا اوسافی که ارسطو برای عقل فعال برشه‌رده با قتول 
وا ی ای ری ای تسم ری ای 
آن اوصاف : 
ارسطو در کتاب تکون حیوانات می‌گوید که تنپا عقل جنبهٌ الپی دارد * 
و در کتاب اغلاق نبقوماخس عقل «ا جنبهٌ الپی وجود اساتی می‌شمارد "و در کتاب 
نفس عقل را چیزی که جنبةٌ الهی میشتری دارد می‌داند " . وباز ازاین قبیل اشارات 


۴۲۲ اف ۲۷ 


۲ ۴۳۲ الف ۲ 
۳ برای شرح این رای مر‌اجعه شود به فصل هفثم از کتاب دو کورت که مر‌جع‌بیان 
اجمالی مابوده است. 


(۴) تکون‌حیوانات ۷۳۶ ب ۲۸ 
(۵) اخلاق نیقوماحس ۱۱۷۷ الف ۱۳ تا ۱۷ به نقل دوین س ۲۰۴ ورود 
(۶) در بادة نثس ۴۰۸ ب ۲۵ 


۹۳ 


متفرقه که در آنها عقل را به صفت الپیت متصف داشته است » با سخن‌را در اوصاف 
عقل چنان به‌میان آورده که قابل تاویل به جنبهٌ الپی برای آن بوده‌است » می‌توان 
بافت وهمین اقوال بسیاری از مفسران ارسطو و حکماً مشاء را برآن داشته است که 
عقل فءال اورا عقلی الپی که از هرجپت خارج از وجود فردی انسانی است شمار ند 
و اسان را می‌توان به دوگروه متمایز تقسیم کرد: 

اولا کسانی مانند اسکندر افرودسی که‌عقل فعال را خدا یامحر #اول‌دانسته ند. 
ژابادلا " که این تفسیر دا پذیرفته‌است ددیان آن‌چنین می‌گوید : عقل فعال بهنظر 
اتتما تفر از با در ات . اما از کتاب لام‌که تنبا موردی است که ارسطو راجع 
به‌صور بجرد سخن‌گفته است مستفاد می‌شود که این صورت‌ها فقط خدا وعقول‌منارقه 
است . عقل فعال از عقول مجرده نمی‌تواند بود » زبراکه این عقول تنها تاثیری که 
دارد تحر يك افلالك مر بوطه به آ نپاست . بس‌ناگز بر عقل‌فعال را خدا باید دانست که 
ازآن حبتکه معقول اولاست " منفأً هرگونه معقولیت برای معقولات دیگر است. 
خدا از آن حبث که عقل فعال است آ نچه راکه بالقوه مورد تفکراست بالفعل چنین 
می‌کند وعقل منفمل راکه فقط قوه‌ای‌برای تفکر درخود دارد قادر می‌سازدکه بالفعل 
تفکر کند » عیناً به‌همان ترتیب که نورخورشید مرئی‌بالقوه را مرثی بالفعل می‌سازد» 
وچذمی راک قوءٌ دیدن دارد قدرت می‌بخشدکه بالفعل ِِ_ باقبول این تفسیرعقل 
فعال که بعنی ازمورخین فلسفه از آن به کلمةٌ روح عبر کرده‌اند کمال مشابپت 


۳ به‌حدا عی با بد و در تر ار حباأت 1 انسانی می‌شود و براین حات تاثبرمی بخشد» 


(۱) ما[202۳6 

(۲) ددباد؛ نقس ۴۳۰ الف ۱۷ 

(۲) مابعد الطبیعه ۱۰۷۲ الف ۳۷۲-۲۶ 

(۴) به‌نتل داس س۲۱۳ 

(۵) دجوع شود به‌رود فصل هم ص ۵۱۰ بهعد؛ودوح در ترجمةً أَ[14501 است 


۳ 


پنون‌این که تا تیری از عضات به سنوی نود آن باز کرو , خدا کشکر عطلقی است که 
پیوسته در فعلیت است باعقل فعال‌که آن‌نیز مدام بالفعل است ونشانی اذ قوه در آن 
نست : ودر بارةٌ معقولات عالیه و مبادی او لیه فکر می‌کند و باا نبا وحدت دارد از 
يك جنس است " . در لحظه های زودگذری جداثی از میان عقل فءال و عقل منفعل 
برمی‌خیزد »"و ما نسبت به وحدت خود با مبدای‌که فکر او پیوسته در حال فعلیت و 
کمال‌است شعور می‌یابیم و به‌قول ارسطو حیاتی مشابهبا حبات‌خدا به‌دست می آودیم . 
حتی به قول یکی‌از محققین " همینکه ارسطو به شرح‌چنین‌احوالی می‌پردازد سك 
بیان اونیز جنبةٌ ذوقی و شعری به خود می‌گبرد که نمودار حالت هبجان و انجذاب 
روحی است. البته‌وقتی که‌عقل فعال بااین‌صفت‌الپی توصیف‌شود دیگر آن رانمی‌توان 
در درون اسان جای داد زیراکه ارس‌طو خدا را چنان توصیف کرده است که نمی‌تواند 
واقع در نفس‌بشری باشد ۲ . اشکال چنین نظری این‌است که خدارا طوری باید تصور 
کردکه تمام علم‌ومعرفت‌مارا » حتی قبل آزاینکه خودمان به‌دستآود یم » دارا باشد. 
و حال آنکه خدای ارسطو هیچ گونه متعلق فکرجز نفس‌خود ندارد . مگر این‌که 
طرز تفکر ارسطو داجع و در کتات:ما فد نطبعة با آ مان دمکر او که کتان 
نفس نیز ازجملهٌ آ تپاست متفاوت باشد . 

انیا کسانی که گفته‌اند عقل‌فعال بکی از مدارج ساسلهٌ موجودات است که از 
انسان تاخدا به‌طریق اتصالی ادامه‌می‌بابد . بعنی همان‌طور که ارسطو معتقد به وجود 
ساسلة مراتبی از موجودات بست تا عالم انسان بوده است این سلسله را از انسان تا 
اجرام آسمانی و عقول مر و بالاخره تا خدا ادامه می‌داده‌است . عقل‌فعال مکی‌از 

(۱) دجوع‌شود به رود فصل نهم ص ۵۱۰ به بعد 


(۲) مابمدا اطبیه ۱۰۷۲ ب ۱۵ و۲۴ اخلاق نیعوماخس ۱۱۷۷ ب ۳۶ و۱۱۷۸ب 


۸ برطبق تفسیر داس ص ۲۱۰ 
(۳) رایس ص ۲۱۴ به استناد کتاب دلام» از ما مدا لظبیعه. 


۹۵ 


رین مراحل اینسلسلهاست‌که مستلزم وجود مراحل دبکری‌نیز دربالای خویش 
است ۰ نه این که خود باخدا منیجد‌باشد با بی‌فاصله با او ارتباط بذیرد . بدین‌تر تیب 
هم جنبه الهی عقل فعال بااعنقاد به تجرد ومفارقت آن محفوظ می‌ماند و هم قبول‌آن 
/ مشرب ارسطو در الپبات چنان که در ها بعدا لطیعه آ مده است منافاتی نمی دابد - 
اراء فلوفان اسلامی مانند قارا نید آین‌سینا را می‌توان درسلكت همین عقرده کشید» 
و از محققین جدید آروپا سردیوید راس تیز آن را تأیید کرده منمپی چنین عقلی 
را بدسر احت درخود انسان دا نسته‌است : و او را می‌توان حدمتوسط دد من رای 
ک‌انی که عقل فعال را عقل مفارق والبی گفته‌اند و کسانی که آن‌را جنبه‌ای از عقل 
انبال و دارای وحدت حوهری با عقل هبولانی شمر ده ند دائست . این گروه آخبر 
کد فلا شرح نظر آنان دادشن آ جنبهً الپی را که ارسطو برای عقل فعال قائل شده 
است اشاره به نجرد و کلیت و فعلیت وصفانی ازاین قببل که عقل انسانی دا از عکی 
۳ دوجنه آن حاصل است دا تست عنی مشاهت جنمن صفاتی را ب4صفات خدا وحه 
توصیف آن به صفات البی شمرده ند ۰ 
: : ۳ 
۲ ارستلو می‌گویدکه «عقل فعال چون بالذات فعل‌است ... غیرهخالط است» 
و ء:نلور او از عدم مخالطت چنان که ماس قدیس به صواب تفسیر گرده این است 
که تنل با ماد اختااط ندارد و از بدن و هرگونه آلت بدنی مبراست و » چنان که 
۳۳ گنتدشد 0 ین صفت ۳ برای عقل منفل نیز أثبات کرده بود بس ارسطو هردو 
یل را در خاو از اختااط مادی و فقدان آلت جسمانی باهم شريكث هی‌شمارد»منتهی 
دابلاین‌اهر را در هر کدام از آن‌دوچزدیگری می‌داند . عقل منفل چون هیچ‌گو نه 
ورن زدارد عاری از اختالاط با ماده است 6 اما عقل فعال چون 1 لذات فعل است؛ 
)۱( رای ص ۲۱۴ 
)۲ صفح۷۹ تا ٩۳‏ 
(۲) در بارة نفس ۴۳۰ الف ۱۸ 


ی 


بعنی صورت محض است و :اخود همه صورتپاست, استقلال آن از ماده وعدم اختلاط 
آن بابدن واضح ترولاژم ترمی‌نماید ". عقل‌منفعل به سبب عدم تعین جنبةً جسمانی 
ندارد وعقل فعال به سیب تعین صرف عاری ازماده است» وبدین ترتیب اشترا هردو 
عقل دراین صفت مانع اذاین نیست که دربین آن دومنتپای مباعدت باشد. 
همین معنی ازصفت دیکری نیز که برای عقل فعال و عقل هیولاني به اشترالد 
بیان شده» منتهی وجه اتصاف هريك از آن دوبه این صفت مایهُ جدائی آ نها گردیده 
است» مستفاد تواند بود و آن صفت عدم انفعال است . عقل فعال را هیچ گونه حالت 
انفعالی نیست وازهمین دوپس از مرگ که جزعقل فعال چیزی برجای نمی‌ماند همه 
احوال اتفعالی ازمپروکین وغیر آن ذوال می‌پذیرد و حتی خاطرء " و حافظه " نیز 
نمی‌ماند. زبراکه عقل فعال را هیچ‌گونه تأثری از احوال حیات نیست تا نشانه‌ای از 
وفوع حوادث باتادیخ وقوع با لواحق وقوع آنها به باد سپارد و آنچه نقموش این 
حوادث وحالات راپذبرفته بود با مرگ انسان از میان رفته است . این همان صفتی 
است‌که ارسطو به عقل هیولانی نیز نسبت داده بود . منتبی عقل هیولانی چون چیزی 
جز فابلیت محض نیست » ععنی فقط استعداد ساده‌ای است برای این که به صورت 
معقولات درآبد, غیرمنفعل است. اما عقل فعال چون فعلیت نامه است و وجبی برای 
صرورت ندارد» بعنی چیزی در برابرآن نیست تا به صورت آن در ید ؛ غیر منفعل 
است. پس عدم انفعال درعقل هیولانی جنبةٌ سلبی دارد ومثل عدم اتفعالی است‌که در 


«نانوشتهٌ لوح» است. ناآنجا که ادسطو این عقل را که نخست انفعال ناپن‌بر دانسته 


- دوین ص ۲۰۰ 

۲ دربادء نقس ۴6۰۸ ب ۲۶ ۲5۵ و۴۳۰ الف ۲۴9۱۸ 
۴۰۸-۳ ب ۲۶ ۲۸۵ 

۳۰۴ الف ۲۴ 

۵- دجوع شودبه ص ۶۵ 


و 


۱ بود جر ان جاکه سیخن از عقل فعال می‌دود به قباس با ان عقل منفعل می‌خواند» و 
فقط عقل فعال رابه طورایجابی وقطعی ازعدم انفعال بهره ورمی‌داند وبه همین سیب 
فساد ناپذبر می‌شمارد", پرعقل هیولانی اگرغیزمنفعل است به سیب عدم تعینی‌است 
که‌آن راست ولیکن عقل فعال به سیب این که فعل محض است موردی برای انفعال 
1 ِ 
عقل فعال فعل محض است یعنی چنان‌که بغداگفته خواهد شد چون این عقل 
بامعقولات خود وحدت دا د واین وحدت پیوسته‌آن راحاصل است احتباجی به این 
نداردکه مانشد عقل منفعل درضمن عمل تعقل خود یزفعلت پذاکند وآن چه را که 
می‌اندیشد پیوسته میا ندشد و به همین سبب مطلقاً مستقل از بدن است و فوءٌ فعلیت 
بافته‌ای ازبدن ثیست. 
نقاد بسن ارفطات کاب شاک از آن است که ارس عقل زایکتام 
ویدون این‌که وصفی برای‌آن قیدکند» پس ازمر کی پایدارمیدا ند" .ولیکن با ید‌گفت 
که در این قطعات تست به دوش مق از تیه کیت نداشته و آ نگاه که 
اس امتبار را مورد توجه قرار دارده است عقل منفعل رامانند تخیل واحساس‌جزئی 
از نفس دانسته و این مجموعه رافعلیتی برای بدن جزئی فردی شمرده است 
که بعدازفنای این بدن باقی نمی‌تواند بود". دداین موارد مفارفت راتنپا به عقل فعال 
۱- درپاده نفی ۴۲۰ الف ۲۶ 
۳۰۲ الف ۲۲ 
۴۳۰۸۳ ب ۴۳۰-۲۴ وبه نظرتریکو مناد فعل چهادم از کتاب سوم نیزحا کی از آن 
است و بعد از آن که در این فمل صفت مفادقت دا درجنب اوصافی از قبیل عدم انفعال و 
عدم مخالطت مطلقاً به عقل نسبت داده در فصل پنجم سی در تخدیس و تحدید آن به عقل 
: 


۴- دجوع شود به داس ص۲۱۱ 


۹۸ 


منتسب داشته‌ومثلا گنته است‌که: «همین عقل است‌که چون با لذات فعل است مفارق 
وغیرمنفعل‌وعاری ازاختلاط است...» و باز گفته اسث: «و این عقل چون مفارق گردد 
امقارقت تاو چبزی زا با لذات همان است نیست وتنپا اوست که فنانا یذیر 
وجاودانی است» . با این قید عقل فعال پار دیگر ازعقل منفعل جدا می‌شود.وامتیاز 
می‌بابد. یعنی چون زمانی باعقل هنفعل اتحادجست می‌تواند از آن جداشود ودرقبال 
فناپذیری‌که عقل منفعل را حاصل است از بقا وخلود برخوردار گردد . حتی ماهیت 
حقیقی وذاتی خود داموقعی به دست می‌آورد وبه تمام صفا وخوص خودظاهرمی‌شود 
که اشتر ال آن باعقل منفعل وبابدن ازمیان پرود. مادام ابن‌مشارکت وجود داردعقل 
فعال, با این که همواره انفعال ناپذبروناآمیخته است » طبیعت حقیقی آن در طلمت 
است ونیزازاین جامی‌توان نتسجه‌گرفت که عقل آنگاء که ازبدن خارج باشد به تمام 
حدود وسعت فکر خود شاعر است و حال آن که درداخل بدن حوزء عمل آن اچار 
محدود ومحصوراست. ۱ 

۴- چون درنظر ارسطوفاعل را ارزشی بیشترازقابل است و بدا بر ماده تفوق 
دارد عقل فعال اشرف ازعقلی است‌که نسیت په‌آن در حکم عقل مذثعل است اگر چه 
خود این عقل. بذاته چنان‌که‌گفتيم انفعال ناپذیراست. 

عقل فعال نه تنپا اشرف ازعقل منفعل بلکه اقدم بر آن است. توضیح این که 
علم مقتضی معلوماتی است‌که از خود آن متمایز باشد و عقل مستازم معقولاتی غیر از 
خود آن است تابر رویآن تا 3 امااتگاه‌که علم باعقل پالفعل باشد با متعلق 
خود یکی می‌شود وتنها درعلم بالقوه باعقل بالقوه است‌که, چون معلومات بامعقولات 

راتأمل نکرده وبا نپاوحدت نیافته است» این امتبازمحفوظ می‌ماند. پس عقل, تادر 
-٩‏ دریادء نقی ۴۳۰ الف ۱۷-۱۶ 
۲- با به اختلاف تراجم.دجوع شود به حواشی مر بوطه به‌این فقره درترجمهٌ ما 
۳ ۴۳۰ الب ۳۳-۲۲ 
۹۹ 


مرحلهٌ قموه قرار دابد غیر از معقولات خویش است و همین که به این معقولات 
اشراق یافت » بعنی عمل عقلی دا به کاربرد» با » به‌عبارت دیگر » به فعلیت رسید 
بامعقولات اتحاد می‌بابد ۰ بدین ترتیب درنظر اول چنان است که گوئی مرحلة قوه 
است به‌مرحلهٌ فعل در عقل انسان تقدم دارد وعقل با لفعل‌فقط نتیجه‌است که‌چون 
عقل بالقوه به‌کارافتد وانبساط یاید حاصل می‌شود واولیت واصالتی ندارد » و لیکن 
باید دانست که این‌تقدم نپا از لحاظ افراد است » امااگر از لحاظ کل و به‌طور مطلق 
درنظر گرفته شود عقل فعال بر عقل بالقوه تقدم دارد» چنانکه این تدم مطلقاً برای 
هر گونه فعلی نسبت به‌هر گو نه قوم‌ای محرژومسلم است.علمی که عقل فعال راست‌چون 
از لحاظ خود آن وبدون تطبیق براحوال فردی‌به‌نظر آ ید معرفتی دست که‌گاه‌حاضر 
وکا این موم بلکه فا از اسی‌وعلم ات کمهان رازآ او زمایی ور از 
دارد ء وا نگاه که عقل ءنفعل فقط قوه‌ای برای کر است عقل فعال درفعلیت تفکر 
قرار دارد , وچتان که در مابمدالطبیعه آمده است‌حالتی که‌عقل انسانی دا در لحظه 
های کوتاه وزود گذری به‌دست‌میآید ودر این لحظهها علم او فعلیت می‌بابد درعقل 
الهی به‌طور دائم و ازلی تحقق‌دارد بدین ترئب عقل فعال به سبب اتصاف به این 
صفت چنذان می‌شود که گوئی بپتر است که آن دا مشتردرتمام افراد بشناسیم »یعنی 
قائل به کلیت و وحدت آن شوم . 

۵ - چون برای عقل فعال چنین‌صفاتی را بپذيریم » بعنی آن‌دا الهی ومفارق 
وکلی وفعل تام وبا لذات وعاری از امتزاج‌باماده وفاقد آ لت جسمانی ومبرا ازا نفعال 
بشمار یو به سیب فعلیت تاه خود اشرف ازعقل منفعل واقدم برآن بخوانیم وچنانکه 
پس آزاین خواهیم دیددخول آن دا به بدنوتعلق آن‌را بهوجود فردی انسان‌ازخارج 
بدانیم » ناچار باید سلب تشخص از آن نمائیم » یعنی آن داامری مشترلد که نسبت 


آن یه همه "کین یکسان است واختصاص وحزشت ندارد پشناسیم ۰ زیرا که فکر هر 


۱ مابعد الطبیعه کتاپ‌دلام» ۱۰۷۲ ب۲۴و ۱۰۵۱۱۰۷۵ 


۷۱۰۰ 


يكث از افراد مقتضی صور جزئیه است و به همین سیب مرتبط به بدن جزئی انسان 
یاصورت این بدن است » وچون عقل فعال صورت محض است وهیچ وجه اشتراکی با 
بدن ندارد وبدون ۲ ات چسمانی تفکر می‌کند هیچ فردی ند 0 فا نت به 
خود واز آن خود بداند » یمنی در فلسفهٌ ارسطو عقل فعال را باید شیثی فوق طببعی 
و فوق انسانی شمرد وروحی از ی وا کهآ نچه در هرفردی تعین‌شخصی 
ندارد نمی‌تواند ناشی اذاین روح عقلی باشد . واین روح‌عقلی که هرجا که به‌ظپور: 
رسد بی‌تفاوت و عکسان است خارج از وجود جزئی افراد انسان است و اختصاص و 
تعلق به‌هیچ کدام اآ نها ندارد " 

البته این مطلب در آ ثار مفسر ین ارسطو محل مناقشه است که‌کدام يك ازدو 
مبدا ماده وصورت باعث تفرد شیء با تشخص انسان می‌گردد . اما دداین مورد هیچ 
کدام از این دو فرض برای این‌که عقل فعال را تشخص دهیم با آن رامبداً تشخص 
بدانیم وافی نیست . اگر تشخص به‌ماده باشد چون‌عقل فعال بکسرء غیر مادی‌است. 
و حتی فاقد ارتباط با آلات بدنی است » از تشخص بهره‌ود نمی‌تواند بود . اما اگر 
تشخص را به صورت بدانیم باز باید این‌صورت به ماده‌ای صورت‌پذیر شود تاوجودی 
متشخص تحقق یابد . و بدین سبب‌عقلی که تشخص می‌یاید همان عقل بالقوه است که 
چون معقولات با لقوه‌ای که در احساسات و تصاویر خیالیه مندرج است فعلیت بذ برد 
این عقل‌نیزفعلیت می‌بابد بعنی فعلیت آن درضمن عمل تعقل وبه تبع فعلیت معقولات 
حاصل می‌شود . و چون تعقل ما متناوب است فعلیت این عقل نیز پیوسته حاصل 
نیست وحالآ نکه عقل فعال فکرمحض‌است و پیوسته درحال مداومت واتصال باقی‌است 
وچنین فکری نافی استدلال نطقی است‌که خود نقیصه‌ای برای تعقل شخصی به‌حساب 

میآ ید واضطراراً ارتباط به حبات طبیعی ومادی دارد. به‌همین‌سبب عقل فعال همین 

-دجوع شودبه هأملن‌س۳۸۶ 
۲ - رجو ع‌شود به‌رود 


اف 


که تعلق خود رانست به وجود فردی ازدست داد هیچ‌گونه آ ثاری که مر بوط به این 
وجود فردی از لحاظفردیت آن.است (ما نند محفوظات)برای وی باقی نمی‌ماند. ارسطو 
بهصو احتگفته است کهعقل‌فعال «چنان نست که‌گاهی ندید وگاهی فیندبشد.و وقتی 
که‌سفارق‌گرددچیزی‌جز آنچه با لذات‌همان‌است نیست» و تنپااوست کهفنا نابذ نروجاودانی 
است و (ازلحاظ این عقل) باد آوری برای ما حاصل نیست.» این تصریج موید این 
است که عقل فعال خارج ازعقل شخصی است . زیرا که درباب چنین عفلی نمی‌توان 
گفت که پبوسته می‌اندشد وطبیعت ذاتی عقل فعال درموقمی که مفارق از نفس انسان 
گردد وتنپا ازحیث کلیت و از لبت و فعلیت تامهٌ خود در ورای تعلق به نفس انسانی 
منظورشود تحصل می‌پذ برد. همین اصطلاح ازلی که دراین مورد برعقل فعال عنطبق 
ات رازه وان ارارسطی ماعی شش به کاررفه ات که اکرن وعود 
دارد و بعدازا ین وحود خواهدداشت و قبل از این نیز پیوسته وجود داشته است» بعنی 
چیزی که هست و نه‌کون و نه فسادم ی‌بذیرد. . و البته شیشی با این خصوصیات نمی‌تواند 
گرفتار تشخص باشد و باعقل تفیل مشتبه گردد *. ومی‌داني که همهٌکسانی که عقل فعال 
را ازعقول مفارق‌گرفته‌اند (و حکمای اسلامی از آن جمله‌اند ) باید در سك همین 
مغسران‌که عقل فعال رایکی بیشتر نمی‌دانند ونسبت آن رابه همه افراد انسان و حتی 
به همه جپاتی که درزیرماه است مساوی می‌شمر ندکشیده ثوند. درمقابل| نان‌کسانی 
دریادة نش ۴۳۲۰ الف ۲۴-۲۲ 
۲ ۳9۳۳01 
۳ ازجمله دجوع شود به ما ده الطبیعه کتاپ نون فصل دوم ۱۰۸۸ ب۲۳ -۲۴ و 
فصل سوم 2 الف ۱۳-۱۲ وکتاب آسمان فصل دوازدهم از قست اول ۲۸۲ الف ۳۰ 
پ و۲۸۲ الف ۰۲۹ ۳۱ و کتاب کون دفساد ۳۳۷ب ۳۵ واخلاق نیقوماخس ۲۳۱۱۳۹ 


مب وفیزه 
۴- دجوع شودبه تحول دوان شناسی ارسظوتا لیف نوینی ص۳۰۸ 


۱۰ 


مانند طماس قدیس قرآرمی‌گیر ندکه چنان‌که قبل ازاین‌گفتيم هر دو عقل را دو جنبة 
مختلف ازعقل واحد می‌دانند وبرای این عقل واحد قائل به تشخص می‌شوند وآن را 
در درون نفس آنسان وصورت بخش وجود جزئی وفردی هر کدام ازافراد می‌شماز ند . 
بعد آزاین .یحث که راجع به اختلاف مفسران در باب وجود جوهری عقل فعال 

به عبلآمد. و درضین آن اوصاف ممیزاین عقل نیز روشن گردید جای آن است که. 
راجع به طرذعمل عقل فعال نیزسخنی به میان| بد. آخرین جملةٌ فصل پنجم از کتاب 
سوم نفس حاکی اذاین است‌که «بدون عقل فمال هیچ چیز نمیا ندیشد»" .پس عقل‌فعال 
شرط ضروری تفکراست ععنی از آن حبث که مبداصوری و فاعلی برای تفکر است بر. 
عقل‌منفعل که به‌منز همادا تعطاف‌پذ یری درمقا بل آآن قرار دارد تأثیرمی‌کنده تأثر آن‌از 
این نوعاست که‌صوراشیاء شناختنیواندیشیدنی‌را بر آن منتقش می‌سازد. ارسطو برای 
اشکه وی این تا تیواشا ناد ن رانه تا مر ول کروم ات ودوذشست که 
این تمثیل مستفاد ازافلاطون باشدکه مثال خیررابه خورشید تشبیه‌کرده بود" .عقل‌فعال 
مانند نور است وهمان طورکه نوررنگهای بالقوه را دنک بالفعل می‌گرداند " عقل 
فعال نیز معقولات با لقوه‌رافعلیت می‌بخشد.اگر این‌تشبیه را بسط بیشتری بدهیم وتمام 
وحوه مشابپت رابه نظر آودیم نتأمجی به‌دست می‌آ ید که بعضی از آنپا شاید مطایق 
منظور ومطلوب ارسطو نباشد. از جمله این که : ۱ - عقل فعال به صورت واسطه‌ای 
در بین عقل منثعل و معقولات در میآ ید «مان طور که نور واسطةٌ بين دائی ومرثی 

است » و حال آن که تفسکر در نظر ارسطو ارتباط مستقیم است و واسطه‌ای دز آن 
وجوه ممکنه برای تأویل دامترجم فرانسوی يا استفاده ازسردیوید داس در حاشيةٌ مر بوطه 
به این جمله نقل کرده ووجه مختاد داهمین که دردئن مذ کورشه دانسته است. 


۲ جمهودی ۰۱۷ ۵۰۵۹.۵ د 


۳ - دجوع شود به داس ص ۲۱۰ 


۰۳ 


تست ۱ نور در اصطلاح ارسطو قوة شفافیتی است که خود با ید تعدت تثیر 
آتش با اثیر فعلیت یابد" و حال آنکه عقل فعال به تصریح خود ارسطو فعل بالذات 
اشتج از وه هل فرش بیس بر امن اس که آن‌دا شیه. ۱ تشن 
با به اثیر تشبیه نمائیم نه به‌نور ۰ ۳- نور خود مرئی نیست بلکه شرط لام برای 
۴ ۳ ۹۹ 51 ۳ 1 7 ۳ 
مرئی شدن و باس ۳۳ ازاین‌حا لازم میا ید که عقل فعال خود معقول نباشد و 
حال] نکه اخذ چنین نتیجه‌ای منظور ارسطو شوده است . ۳ نور شی۶ لث‌خارجی 
علاوه برشخص رائی وشیء مرئی است » پس عقل فعال نیز بابد شیء خادجی غیر از 
عقل قابل و اشیاء معقول باشد و این تنیجه را چنان که به تفصیل گفته شاد اگر جه 
گروهی از مفسران گرفته وعین حقیقت دا سته‌اند گروه دت ۳ سادر اقوال ارسطاو 
ناساز گار شمرده و به دور انداختهاند . به این دلایل,همان‌طور که بعصی از مفسران 
جدید پی‌برده‌ ندءاين تمثیل خالی از اشکال نیست "و نباید در تطبیق آن پراصل 
مطلب اغراق‌کرد وراجم به همهٌوجوه میشا بزتنا کستتتنود 5 چهء هر کدام‌از اشکالات 
هر بور می‌تو ند موجب تحر بف‌مذهب ارسطو قوف 0 باب‌تازه‌ای از اختلاف عقادد 

در تفسیر این مذهب بگشاید . همین قدد باید گفت همان‌طورکه لوازم ظپورالوات 
با موه درطلمت وحود دارد منتهی نوا نپارا نحقق می‌دهد و بها لوان فعلیت می بخشد 
بدون این که آن‌ها.را ازعدم به‌وحود ور لوازم معقولیت نبز با لقوه در اشاء جزئی 

۱- دجوع ثودبه دای ص ۲۱۰ 

(۲) میحث ابصاد اذهمین دساله 

(۳) ددبادء نقس ۴۳۰ الف ۱۶ 

۴ مبحث احصاد اذهمین کتاب 

(۵) دجوع‌شود به دوبن . ص ۲۰۰ 

(۶) دای صس ۲۱۰ 


(۷) مبحث اسکندد افرودیسی از همین کتاب . 


وف 


و محسوس موجود است»منتپی عقل فعال این قودرا فعلیت می‌دهد و معقولات بالفعل 
را پدیدار می‌سازد ». بدون این‌که این معقولات را ابجاد کند. بی تشبیه عقل فعال 
تقو آن آن‌بروست نهیم کرد کلم‌عقر لانی سا زور افاع‌ستوس و شره 
با لقوه داز ندو عقل‌فعال فقط هحیط‌ساعدی برای مشپود ساختن آ نپا و فعایت‌بخشیدن 
آنها فراهم‌می‌سازد» _یمنی‌جنبةٌ معقول و کلی را از جنبٌمحسوس و جزئی جدامی‌کند. 
و تمییزمی‌دهد, یابه عبارت هگ جزء مادی شیء را س می‌ژند تا ماهنت معقول را 
به چشم رساند. مثا" کشت بینی‌را که فطوست 0 جای دارد در طلمت می‌گذارد. 
تا فطوست به روشناثی کشیده شود و به طور مجرد و کلی بدبد آید. بس آن‌جا که 
اشیاء براثر عقل فعال معقول بالفعل می‌شوند چیزی بر آنپا افزوده نمی‌گردد. بلکه 
چبزی از آنها کاسته‌می‌شودتاچیزدیگری به‌جای ماند کهتنها مفپوم واقعی وضروری 
و سیط و کلی دراین اشیاء أست. وهمین امراست که متعلق معرفت عقلی عنی شی< 
معقول است واین اشیاء معقول‌درموقعی‌پد.بد میآ بند که‌عقل منفعل خود نیز درضهمن 
پذیرفتن | نهامعقول گردد» یعنی اینعقل که‌نخست قوه‌ای بیش نبود قادد به آن‌می‌شود 
که و خودرا به اشتراك فوه‌ای که درععقولات بهفعلیت درمی آ بد فعلیت بخشد : 
۵-عمل تعقل و و حدت عقل و ءعقول 
از وه درگفتارهای پیشین داجم‌به‌عقل گفتیم برآمد که عقل فاقد هر گونه 

آلت بدنی وهم‌چنین فاقد هر گونه صورت خاص ات واین دو خاصت برای اس که 
عمل عقّل باعمل حس تقاوت تباید ضروری است . تناو تی که در بس‌عمل آن دووجود 
دارد این است که حس قوه‌ای است که‌مابهوسیلةٌ آن‌ماهیتی را که‌در ماده تجسم‌یافته 
است ادرالد می‌کنيم وعقل پیروتی است که ها به وسیلة آن خود ماهیت را عاری از 
هر گونه جنبة مادی در می‌ابيم 5 
۱ - دجوشود به دأس ص۲۱۱ و دوبن ص ۲۰۰ 
۲ - دجوع شود به دایمبحث فکر ص ۲۰۶ 


۱۰۵ 


آنچه مورد تفکر قراد می‌گیرد بر دوقسم است : ۱ باموری که بسط و 
تقسیم نا پذیر است وآنها بااموری است که از لحاظ کمی بالفعل انقسام نمیا بدو لو 
پالقوه تقسیم پذیر باشد » بعنی ابعاد سه‌گانه که با لقوه می‌توانیه تا ۲ نحاکه بخواهیم 
احزائی درآ نها تمسز دهیم . این‌قبیل کمیات را می‌توانیم باعمل واحد و سیط نفسانی 
در زمانی که آن‌ثیز پالفعل نا نقسم است‌ادرالك نمائیم . با اموری است که نهبالفعل 
و نه بالقوه تقسیم می‌پذیرد و آنپا صور توعبه است که باز نفس ما آنها را در زمان 
زامنقسمو با عمل ناهنقسم ادراك می‌کند . با آموری است‌که از لحاظ مقدار نا منقسم 
است مثل نقطه کههیچ گونه امتدادی در جپت طول باعرض اعمق ندازد ومثل «آن» 
که مدتی برای آن‌نیست . واین قبیل اشیاء ازجنبه سلبی قابل ادراك است ۰ ۲ - حکم 
با دبط تصورات متعدد به‌یکدیگر وتحلیل امرواحد به دوحدمختاف که‌ببی‌موضوع 
ودیگری محمول حک باشد . همان طور که در مورد احساس حواس مختصه خطا 
نایذ بر بود ولیکن در <س‌مشتر لك خطاراه داشت درمورد تفکر نیز ادراك ماهیت سیط 
اشیاء که باشهود عستقیم حاصل می‌شود؛ خطا ناپذیر است ولیکن ادراك رو|بط اشیاءه 
بعنی صدور حکم» زوس اقا فران دار و 

تفکر عقلی بهءعنی تشکل‌تصاویر خيالي‌نیست, ولسکن» چنان که‌در جای خود 
بیان‌کردیم" ,بآ نکه تصاوبر خی لیحاصل‌شود» بعنی ,دون تخیل» نمی‌توان اندشید . 
و عاقلهُاصورت‌های‌عتلی رادر تصاوبر خیالی‌می‌انددشد " وتصویر خبالی ما نندتصویر 
سس که تذر ی جارمو ایکا کنوعه آعتا کی‌در من دو بای نوناق 

داده شود عمل عقلی‌پدید می‌آید "- اما عملی که بدین ترتیب مفاهيم‌کلی داصورت 
۱ -دریارء نفس کتاب ۳ فصل«وهم‌چنین دجوع‌شود به دایمبعث تفکر 
۲-رجوع شود به‌میحث‌تخیل هم‌چنین مبحث قواع نفس 
۳- درباده نف ۴۲۷ ب ۱۴ ۰ ۴۳۱9۱۶ الف۱۶و ۴۳۲ الف ۱۴۷ 
۴۳۱-۴ ب۲ 
۵ ۱۰ بدا لطبیعه ٩۸۰‏ ب ۲۸ - ٩۸۱‏ الف ۱۲ 


۱۰۶ 


پذیر می‌سازد هنوز احتیاج به تصاو بر خیالی‌دارد. چنان که می توان گفت که نفس 
هیچ گاء نمی تواند مستغنی از تصاویر خبالی باشدو بدون آنپا بیندبشد . همان طود 
که در عوقع تفکر راجم ده 9 از قّابای هندسی با این که حکم ما یات 
مثلا احتیاج به‌متلتی جزئی با ابعاد معین ندادیم باز چنین مثلثی راترسیم نمی‌کنیم» 
بعنی حکم کلی عقلی دابدون تطبیق آن بر تصویر جزئی خیالی صادد نمی‌کنيم ,در 
موقع تفکر راجع به آمور غیر کمی نیز بدانپا حورت کمی می‌دهيم » و چون تفکر 
ما داجع به امور کمی نامحدود باشد برای آنبا قاثل به کمیت محدود می‌شويم » و 
هیچ چیز را ولو مستقل اززمان باشد جز ازاین راءکه درتخیل خود به زمان انشمام 
بخشیم تصور نمی‌توانيم‌کرد. این‌خود یکی ازوجوه‌اختلاف مشرب ارسطو باافلاطون 
است ,زیرا که به‌قول افلاطون اگر چه تفکر علمی محتاج تصاوبر خیالی استولیکن 
تفکر فلسفی بی آن که از این تصاویر استعانت کند می‌تواند به‌صور مجرده اشتغال 
جوید , اماارسطو قاثل به‌لزوم مداوعت دربین قوای سفلای نفسانی واحتیاج عقل به 
تصاویر خیالی است " و به قول اوهر کدام از قوای نفس قوء بالاتر از خود داتمهید 
می‌کند. چون فعلعقلی با ادرا و افعیاتمععتول که با خودا بن‌واقصات تحاد داردعا لی‌ترین 
قوای دوحی انسان است‌با بدگفت که‌همة‌قوای نفس بالقوه اشتیاق بدفعلعقلی‌دادد»وعمل 
احساس درهمان‌حال که‌با لفعل شیءجزئی‌راادراك می‌کند بالقوه امر کلی داددمیداید 
با په‌نص خود ارسطو در آنا لوطیای‌دوم احساس درشیء جزئی امررکلی‌رامی‌گیرد"؛ 
منتهی این‌امر کلی عنوز بالقوه است به‌طوری که می‌توان گفت که‌شی مادی باشیء 
محسوس در نظر ارسطومعقول بالقوداست "و از همین معقول بالقوه معقول بالفعل مایه 
هک د» یعنی‌هر گو نه تعقلی‌هستلز ماحساسیو با لتبع مستازم تخیلی است که‌مقدم براین تعقل 

۱ - داسس ۲۰۷ 

۲ - آالو طیقای دوم ۱۰۰ الف ۱۷ بهنقل دوبن در کناب ادعطو ۱٩۹۲‏ 
۳ - در بادة#تفی ۱۴۳۲ لف۵ یه بعد 


۱۰۷ 


باشد" . این اختیاج از آن‌روست که‌ارسعو برخللاف افلاطون قاثل به‌وجود معقولمطلق 
مفارق نبست تاعقل مستقیماً آن را ادراك تواند کرد ؛ وچون معقول مجزا ومستقلی 
در قبال عقل نباشد ناگزبر عقل بابد معقول بالقوه‌ای را که درحس مشترك و متخیله 
است از آنها بکیرد بعنی ازچیزی‌که در سلسلةٌ مراتب‌بائین‌تر ازاوست استفاضه کند. 
واین چنان می‌نما ید که‌مخالف بامذهب ارسطو باشد ز براکه دراین مذهب‌هرشیئی 
را باید با شیهٌ ی کههافوق آن اسث تبیین کرد وهیج‌شیتی نمی‌تواند درشیتی که‌مادون 
آن است وجپی برای موجودیت با معقولیت خود بیابد » ولیکن باید دانست که نه 
معقولی که درمحسوس مندرج است همان شیءمحسوس است ونه تعوبرخیالی همان 
مفهوم عقلی است بلکها ین تصاویر با لفعل جنبةٌ حسی‌وخیالی دارد وبالقوه دارای جنبة 
عقلی است‌وچنین قوه‌ای جز تحت تأثیر فعلیتی که‌مافوق آن تصاو برومفارق ازآ نهاست 
نمی‌تواند بالفعل تحقق یابد . اما بدهرصورت وقتی که‌ته‌او بر حسیوخبا لی‌مبنای تفکر 
عقلی باشدچنین تفکری همواره دارای جنبفردی است‌واز آن‌حیث درنفس‌من وجود 
داردکه نفس‌من از جسم‌من‌است. با از آن‌حبث درعقل‌من‌موجوداست که بنعقل نمی توا ند 
ازماده‌ای که تصاویر خیالی به دست‌می‌دهد منصرف باشد " واين تصاو برخیالو, ازءعن 
است زیرا که‌ازیکی ازحواس مختصه با از حس‌مشتر لك من‌به طور جزئی وامکانی‌ناشی 
می‌شود ؛ وبدین ترتیب صوری که عقل من دربار آنها میا ندیشد صوری نست که 
عاری ازهر گونه ماده‌ای باشد . خلاصه با باید مانند افلاطون‌قائل به‌وجود معقولاتی 
بالفعل بود که‌جدا ازعقل است وبا تأثیر برروی عقل فعلیت بدان می‌دهد ؛ با باید 
مانند ارسطو معقولات بالقوه‌رادر تصاویر خیالی متدرج دانست که درهمان زمان که 
خود فعلیت می‌بابد پرای قوءٌ عقلیه نیز فرصت فعلیت فراهم می‌سازد ۰ در ان 
مرت مولع انساظ قوائی که نفس‌را کر فا احساس وتخیل‌حاصل نف زیون 
بود و بدین ترتیب نفس انسانی دارای دیناهیسم درونی است که ازمقام احساس آغاز 


۴۳۲-۲ الف ۷ 


می‌شود وباعبور ازمرحلةٌ تخیل به سر منزل عقل می‌رسد که عالی‌ترین مرحله‌ایست 
که جاذبهٌ خارجی یعنی تأثیر عامل مفارق وجود محسوس رامشتاق به آن گردانیده 
است.درهمهٌ این‌مراحل جزاینکه‌قوای‌درونی نفسانبساط یا بدکاری‌صورت نمی پذیرد . 

اما این انبساط خود به خود برای عمل تعقل وفعلیت آن‌کافی نیستبعنی‌با 
ذکر تحول زمانی قوای نفسانی جز این که جربان تشکیل ماد تعقل را بیان کنیم 
کاری صورت نمی‌دهیم؛ و آ نچه این ماده راصورت مي بخشد چیز دبک ی است عنی 
عقل با لقوه با معقول با لفعل و حعقول بالقوه باعقل بالفعل‌فعلیت می‌با بد واین دوعبارت 
رامعتی واحدی ؟ . در توضع این‌معنی واحد گوئیم که فعل ی کش یکرت 
ارسطو بر قوه مقدم است وهمان است که علت فعلیت قوه است , اما در ورد عمل 
تعقل این علیت رامی‌توان به‌دو مرحلهٌ متوالی تقسیم کرد. منتهی باید توجه‌داشت 
5 این تقسیم فقط جنبةٌ انتزاعی دارد و به قصه سپولت بیان است » وملا" دد هردو 
مرحله‌عملو احد بسیطی| نجام هی ۳3 دکه‌در ضمن آ ن‌عقلو معقول عین بکد ی می‌شود: 
نخست عقل بالفعل باعقلی که از لحاظ جوهر خودبالفعل است " برروی معقول‌بالقوه 
تأثیر می‌بخشد تا آن را معقول بالفعل سازد ؛ و آنگاه معقول بالفعل بر دوی عقل 
بالقوء با عقلی که از لحاظ شناسائی بالقوه است ‏ تأثیر می‌کند تاآن دا عقل بالفعل 
گرداند وعمل تعتل را فعلیت بخشد ". منظور اذاین که عقل فعال بر معقول بالقوه 
تأثیر می‌کند این است که معقولات بالقوه راکه در اشیاء مادی جای دارد و دد طی 
مراحل معرفت ازاحساس تا تخیل معاوم ما کردیده است از پوشش‌مادی خود بیرون 
می‌آورد وچون جنبةٌ مادیت‌را از آنپا سلب کرد , از آن جا که در اشیاء غیر دادی 
| ندیشنده‌واند شیده هردو یکی است» معقول با لفعل‌باخود عقل که آن را میا ندیشد 

یکی‌می‌شود؛ بعنی‌عقل بالقوه نیز فعلیتمی‌با ید . بدین ترتیب‌باید گفت که‌عقل‌هیولانی 

۱- دوبن ص۱۹۸ ۱ 

۲ - دوین ص۲۰۲ 

۳ - منود آذاین تردید این است که «طلب هم به‌قول طرفدادان جداگی دو عثل و 
هم به‌فول‌متقدین به وحدت عقل ثابت باشد. 

۴ رجوع شود به دو کودت ص۴۸ 

۱۰۹ 


باعقل از جنبهٌامکانی آن» قبل از این که معقولات رادر بافت‌کند هیج‌چیز نست‌جز 
این که قومیحض واستعدادصرف برای‌در بافت همین معقولات است . و به عبارت‌دیگر 
چون عاری ازهر گونه صور تی‌است‌با لقوه همه صورمعقو له ابنت ۰ اما با لفسل باهیج يث 
از آنها اتحاد ندارو ۲ .بعد از این که معقولات دا اندیشید خود. نیز چیزی می‌شود 
اما جسن چبزی هنوز درمر حلهً ووه‌است» منپی قوه‌ای در مر حله عالی تر که استعداد 
مثبت باملکه ِ باشد,وهر گاه‌به‌مررحله‌ای‌بررسد که این‌ملکه به کار افتد در آن‌صورت 
عقل‌همان معتولات‌می‌شود. عابه عبادت #یکن عقل خودرا میا ندیشد. منتپی باز نبا ید 
چنین فعليتي را با فعطیت مطلقه‌ای که درخداست اشتباء‌کرد » چه, آن‌جا که‌ار‌طو 
می‌گوید که‌خدا در بارة خودفکر می‌کند منظورش سلب هر گونه تمادزی در بسن‌عافل 
ومعقول است » ولیکن در مرحله‌ای ازفعلیت که به انسان تعلق دارد وهنوز مقید به 
قود مادی اس اتحاد جوهری دد بین عاقل ومعقول حاصل تسس » جنان که عالمی 
که علم خودرا بهکار می‌اندازد متعلق بالفعل آآن علم نمی‌شود " . 

ما حصل کلام این که عافل ومعقول قبل ازعمل تعقل بالقوه اتعاد دارد و بمداز 
آن اتحاد با لقعل بددست می‌آورد .وان است منظور ازول مشهوری که ارسطو در 
کتاب نفس ی است : «عقل با لقوه به نحوی همان معقولات است و لیکن با لفعل 
فل ازاین که بیند مشد هیچ کدام از | نپانست ۳ و کو با این جمله را بتوان چنین 
تمام کرد : «و بعد اذ این که بنندشد با 1یا اتحاد بالفعل به دست میآ ورد ۳ 
بدین ترتیب‌دو فرق دقیق در بین معرفت حسی و معرفت عقلی آشکار می‌شود : ۱ - 
شیء محسوس دارای وجود متعین با لفعل در عالم خارجی است , از همین روبرای 

۱ -به تدبیر دوین ۱۹۵ 

۲ - به‌تبیر دو کودت۴۹ 

۲۵010015 - ۳ 

۴ - دجوع شودیهدو بنس ۱۵۹8 

۵ - درباد؛ نقی ۴۲۵ ب ۲۱ 


شداختن کفست عمل احسناس فشضبت بای اشاء محسوش و تخواص | تبا را بشناسم » 
چنانکه‌روش ارسطو در روان‌شناسی چنین بوده‌است .امامعقول درخارج وجود متعین 
ندارد؛ز بر ا که‌معقول کلیاست و کلی درشیء محسوسوجودبالوه دازد » و وجودبا لقوه 
تا فعلیت نیافته است قابل معرفت نست . بس برای این که معقول شناخته شود بادد 
وه معقولیتی را که‌دراشیاء محسوس است‌فعلیت بخشید ومفاهيم کلی‌رابه وجودآورد» 
واین‌عمل یعنی احداث مفاهيم کلی وفعلیت بخشیدن بهوجود بالقوء آنپا همان عملی 
است که تعقل نام می‌گیرد . بنا براین تا عمل تعقل به‌کار نیفتاده است معقول بالفعل 
به‌وجود نمی آ ید » وتا معقول فعلیت نبا بدعقل معنی ندارد * بعنی‌درضمن عمل‌تعقل 
است که معقول وعقل هردو به وجود میآ بندو با تعکر متحد می‌شو ندو به همین 
سیب شناسائی معقول جدا ازشناسائی عمل تعقل همکن نیست " ۰ ۲ -احساس اگرچه 
فمل مشترك دوقوء متلازم است .یعنی قوه‌ای که‌حبوان رابرای حساسیت حاصل است 
باقوه‌ای که در شیء خارجی برای محسوست وجود دارد به اشترا همدیگر فعلیت 
می باب واحساس را پدیدم یآ ورد بٍ ولیکن درهمان حال حاس ومحنوس آزهم یگر 
جدا می‌ماند وهر يك استقلال وجودی خود را محفوظ می‌دارد و به منزلهةٌ دو شیء 
است که‌در يك فعل اشتر ال بافته است . اما درعمل تعقل, چون به‌محض اینکه عقل 
در تماس با معقول وارد شود خود معقول‌می‌گردد» وبه قباس با احسای ماده‌ای برای 
آن نست تابه‌ت رگ این‌ماده وخلو از آن محتاج شود , ازاشتراك سخن نمی‌نوان‌گفت؛ 
بلکه اتحاد جای اشتر ال دامی‌گیرد» وجدائی: ددبین عقل و معقول وامتیاز آن دو ؛ 
۳ آ تسا که‌در مر حله وحود انسانی مت ارت است : ازمیان‌بر می‌خیزد . 
۱ - دجوع شود پس ۵ آذهمین کتاب 
۲ - رجوع شود به دو کودت ص ۰۱۲ -اين بحث دادد مبحث‌دوش ذوان‌شناسی نیز 

به اقتضای کلام منتهی به نحو اختصار که مناس با آن مقام بود آودده‌ايم . 
5 ۳ - دجوع شود به س ۲۲ کت 


۱ 


اما از آ نچه.راجع به‌اتحاد عقل ومعقول گفته‌شدنباید تصور کرد کهمعنی‌عقل 
پامعنی مفقول هیتچ گونه تفاوتی ندارد .چه » اگر چنین باشد » یعنی معنی دمگری 
براقضفل ب همان قولات تباشد: تون عقل‌لوعا سکن بش نست هر کرمسقو لن 
«باندعقل باشد. بفنی همهٌناشیاء دیگر که‌می‌توانند مورد تفکر عقلی فراد گیر 
باید به‌نحوی ازانحاء عقل رادر خود داشته باشند ,وحال آنکه چنین تست » وهر 
آن چه‌را که در خارج معقول است عقل نمی‌توان نامید . یس ماهیت معقول همان 
ماهمت‌عقل نست» بلکه‌عقل به همان تر میت معقول است که‌اشاء کت معقول‌مي‌شو ند. 
به عبارت #۰ , معقول شدن اشیاءبدین معنی‌است که ازیوشش مادی وجنبه‌جزثی 
پدر آ بند وصورت و کلیت خود داظاهر سازند . وچون این صفت برای عقل حاصل 
"است وطنیعت ذانی آن‌است عتی عقل خود صودتی عاری ازماده است به همین‌ستب 
آنگاه که صورت یکی ازاشیاء خارجی نبز ازمادٌ خود عاری می‌شود بر عقل منطبق 
می‌گردد و سرتاسر صحنهٌ عقل باهمان صورت فرا گرفته می‌شود بی آنکه چیزی از 
آن‌صورت‌خارج ازعقل‌بماند باچیزی ازعقل بتواند جز به‌همان صورت«شن و 29 
بس آشیای خارجی راعقلی نست‌ومعقولات] نبا نیز ب‌طور ضمنیو بالقوه 
اشکال دیگری‌که به‌میان می‌آ ید این‌است که درپاب عقل بالقوه‌گنتي که آن 
غیر منفعل‌است» یعنی معقول در آن‌نفون نمی‌کند ومبداً فعلی واقع نمی شود» ذیراکه 
قعل همواره ازضدی برضد دیگر وارد می آید. هم چنین گفتیم که در مورد احساس 
نیزشیء حاس‌با وجود بجنبهٌ مادی‌بشتری‌که درآن است انفعال واستحاله‌ای از آن 
گونه‌که موجب فساد شیء بامفیر طبیعت آن‌باشد حاصل نمی‌کند؛ بلکه استعدادی که‌در 
خودآن است‌انسباط و تکامل‌می بابد وتحت‌تأثیر شیء محسوس به‌فعلیت می‌رسد. پس 
عقل که فار غ از جنبهٌ مادی است باید به طریق اولی چنین باشد و 9 فعلی را 


ازجانب معقول بپذبرد. اما و می تواند بشد شد» اک 


۱ - دجوع شود به دای ص ۲۰۶ 


۱۷۹ 


تفکر نوعی از آنفعال است. و نظرارسطو درطرح این‌اشکال" فتوجه به‌یکی ازاقوال 
افلاطون بوده که وی درضمن آن‌گفتهاست که چون فعرفت _فعل مشترکی: ددبین فاعل 
معرفت ومتعاقآن اسست رابطةٌ عالم ومعلول رابطةٌ فمل وا تفعال اشت ": + ازسطلو برای 
حل‌این مسأله نیز ك‌بار دیکر وسیله‌ای‌راآ زمایش کرده‌است که درحکمت اومفتاحی 
برای همه رموز وانتراربه‌شمار می‌رود وآن استفاده از حث فوه وفعل است. یعنی‌عقل 
هیولانی قبل‌ازا ینکه‌چیزیرا بیند, بشد بالقوهباخودآن‌چیز _یکی‌است و پس زا ندیشیدن 
بالفعل باآنییکی می‌شود. پس‌عقل چیزی‌نیست که ممقول بهعنوان چیزدیگری‌برآان 
تأثیربخشد» بلکه نخست‌عقل بالقوء همان معقول است سپس پالفعل به صورت آن 
ی جزاینکه قوه محض واستعداد صرف 
برای معقول شدن است هیچ گو نه تعینی ندارد . پس‌به ت همین وحدت که درمیان 

عقل ومعقول در طی عمل تعقل به وجود میآ مرول از تعقل ۳ استعذاد "تحصیل 
آن‌برای عقل‌هیولانی حاصل‌استاتقعال‌عفل منتفی می‌شود وفعل یذ خاصل مک دد؛ 
به‌جای اینکه جنبةٌ مضاعف ومشت رگ دریین‌فاعل ومنفعل پداکند؛ فمل واحدع بش 
آمی‌شود. ا یداه اگر درست دقت‌شود همان‌است‌که‌ارسطر درحلمسالة تغذق وسأله 
احساس در پیش گرفته » بعنی‌غذ! ومحسوس دا قبل از تغذی واخناس بالقوه ذایباق 
این صفت شمرده بودکه بتواند ازجنس شازی و خاس گردد و در خن عبل تغذعّا بو 
احساس فوءٌ آ نها به‌فعلیت دزآید یعنی بالفعل از همان جنش شود. منتهی‌تکته‌ای‌که 
بارید روشن‌ساخت این‌است که در تغذی واحساس» غذا ومحسوس ازغازی‌وحاس‌جداست. 
یعنی, باایشکه غذا درحین‌تغذی ازجنس غذاخوار می‌شود ومحسوس درحین احساس 


پاحاس مجا نست‌هی با بد» قبلازاین‌دوعملغذا خوار نست‌به‌غذا وحاس نسبت بهحسوس 


)۱ 1 ۴ب ۳۴ 
: 0( موفستانی ۲۴۸ 
(۳)منظو رجهتاهازهاهعشاست 1 اه 


۱۳ 


استقلال دارد . و بااتتکه غذاخوار استعدادی برای‌تفذی و حاس قوه‌ای برای احساس 
, داراست » اگر غذا زا نت به غذاخوار و محسوس دا نسبت به‌حاس‌در نظر نگیریم» 
هررکدام خود به‌خود شیء متعین, ومنتقلی است وماده‌ای وصورتی برای خویشتن‌دارد. 
]با همین حک را در.پاب ممقول و عقل نیز می‌توان جاری ساخت ؟ بعنی بابد 
.گفت که ۱3 - عقل هیولانی نیز قبل از تعقل چون بنفضسه در نظر گرفنه شود تعینی 
"ذارد و موجوذ مستقلی است,: منتهی اگرآن دا به قباس بامعقول و از لحاظ عمل تعقل 
تور 7 فظر آودیم قوء‌ای بای معقول شدن و استعدادی برای تعقل کردن دارد . 
با این‌که عقل هیولانی جز همین قابلیت و استعداد معقولیت هیچ چیز دبگر 
یست وت فهوم آن عمین‌قوه وامتعداد است. دداین موددنيزدوطبقة زر عفر ین 
ْ پایکدییگر اختلاف نظر یافته وهررکدام به داهی رفه‌انده و چون ارسطلو برای تفهیم 
لب مثالی درکتاب نفس آورده است اختلاف نظر این‌دو گروه درطرز تعبیراین‌مثال 
تزتجلی یافته است . 
۱ 3 ارسطومی‌گوید:«عقل‌با لقوه‌همان»-قولات‌است, لیکن با لفعل‌قبلازاین که‌بیندشد 
هن زيكا زآ نها نیستو آن‌را بایدانتدحالت لوحی دانست‌که‌هيچ‌چیز فا بان وی 
ناشن واین حالت درست همان است‌کهعقل‌را حاصل است» " . این تشبیه اگر به‌همین 
"الفاظ. بیان شود موید نظراول است‌که ازشاگردان ارسطو اوفرنطس بز آن دفته و 
طماس قدیس و نسیاری ازفیلسوفان قدیم‌نیز آن‌راتأیید کرده‌انده اگرعقل قبل از تعقل 
اتفبیه بلوخی شود که چیژی بر آن نوشته نباشد ‏ چون لوح به خودی خود چٍ 
یی اشت کهماد‌ای وصوزتی وخواصی داد غقل‌هيولاني تیزدارای تعین‌بالفعل و 
متشأً صفات و آثاری می‌شود, منتهی به قباس بامعقول و از حیث عمل تعقل فقط قوه 
محض‌است» همان طورکه لوح نسبت بدانچه بر آن نوشته خواهد شد استعداد صرف 


۱۷۴ 


است ولیکن به خودی‌خود شیء ممین موصوفی است. پس‌عدم تعین وقابلیت محض که 
و 
بدین ترتیب در نظر ثاو فرسطس عقل بالقوه را می‌توان مانند قَوةٌ و خساسبه. این ٩‏ 
که قبل ازاین‌که به‌عمل احساس آغازکند هیچ کدامازمحنوسات نیست وبعداًب‌صورت 
ِ» از آنبا فعلیت مي‌بابد» اما درهمان‌حال که هیچ کدام از محسوسات نست خود 
وجود متعینی‌دارد. به‌همین نحو قوءٌ عاقله باعقل بالقوه نیز قبل ازاین‌که‌به تعقلآغاز 
کند بالفعل هیچ‌کدام ازمعقولات تست وبالقوه‌همٌآنپاست وبعداًاین‌قومرا فعلیت‌می 
دهد. اما درهمان حال که هیچ‌کدام ازمعقولات نیست خود دارای تحقق است»شیثی با 
خواص معین است»اگرچه این‌شی» وخواص آن‌دارای جنبهمادی ومرتبط با آ لأت‌بدنی 
ثباشد و به‌همین سیب هنفعل نشود. خلاصه عقل از لحاظ وجود تعین دارد و از لحاظ 
معرفت فوة محض وعدم تعیین صرف‌است. البته این نظر باحقیده بهوحدت‌عقل که‌قبلا" 
ازآن سخن‌گفتهايم ارتباط دارد وازمفسران جدیدکسانی‌مئل مارسل دو کورت. آن‌دا 
پذیرفته‌اند. اما درمقابل اوفرسطس اسکندر افرودسی به راه دیگری رفته و تشه 
ارسطوراند ین صورت در آورده‌است که عقل‌هیولانی‌ما ننداوحی نبست که چیزی‌برآن 
گاشته‌نباشد ۲ » زیراکه لوح خود واقعیتی‌دارد؛ بلکه مانند انگاشْتةٌلوح اس 
بعنی مانند چیزهائی است که هنوز بر لوح‌تنکاشته‌اند وبعدازاین ممکن‌است‌کهآ نپا 
9 9 نگاشتند فعلیت مي‌بابد وعقل بالفعل‌را جلوه‌گر می شازد. بدین 


(۱) علی واگ توجه به‌این شود که نص‌قول له درسلب ۷ اذعتل 
منفمل اشاده‌ای دا متصمن است که حاکی اذتشبیه آن به احساس می‌باشد. در با نفس ۴۲4 
الف ۲۵-۲۱ 

(۲) 0-6711 ا2ع[ا12" 


(۳) «معاااه؟ 0۲ ازتعق ص10 


ترتیب تنها واقعیتی کهعقل ممکن‌را حاصل می‌شود همین امکان محض‌وقا بلیت‌صرف 
ات ته‌چیزد تن وحتی آن‌رااز لحاظخودآ نو بدون مقاسه بامعقولات نیزوجودی 
وتعینی آشقای انش دا بان ازافرال ِ مثل ابن‌قول که‌گفته است: 
دعقل را ماهیت خاصی حز وجود بالقوه ثیست » 3 بتوان توفیق داد » و یکن 
اشکالی که‌بر آن وارد می‌شوه این است‌که چیزی که امکان محض‌است وهیچ تعینی 
ندارد چگونه می‌توان آن‌را به صفانی متصف داشت ومثلا قابل اخذ صورت‌معقول با 
ره 
به سیب چنین تفسیری‌مورد ملامت قرار داده‌اند" ء و مخصوصاً ناسازگاری این تفسیر 
باقول بهتشخص‌عقل » یعنی رأی‌کسانی که‌تفس ناطفهٌ هرشخصی ازافراد بفررا دارای 
وحود مستقل ومجزا ازاشخاص دیگر دانستهو بمدازمرك حافظ آن تشخص‌شمردهاند», 
آشکار است . ازمفسران جدید کنانی مانند لئون دوین آن‌دا پذیرفته| ند. 
از نچه گفتیم ب رآمدکه عقلبه‌وسیلةُ معقول ومعقول بهوسلهٌ عقل‌فعلیت‌می با ید 
وچون هردو این‌فعلیت دا بعدستآوردند با هم متحدمی‌شوند. وآن‌جاکه پای فعلیت 
مطلق درمیان باشد وصیرورت آژقوه به‌فعل حاصل نیاید بین‌عقل ومعقول اتحاد ازلی 
است, زیراکه معقول نا گز براست که درضمن عقل ازفعلت بپرمور باشد موعقل جزاین 
که‌معقولی‌را بیندیشد ودرمقام فعلیت مطلق این معقول خودآن‌عقل‌باشد معنی‌دیگری 
ندارد. پس, تمایز این‌دو از بکدیکر از لحاظ واقعی وعینی نیست» بلکه‌تنهاا لحاظ 
منطقی وزهنی است. اماچون سیر پید!آمدن اموررا دد نظر بگیریم » یعنی سلسله 
تر تب عقل‌با لقوه‌را برمع‌قول بالغعل و ترتب‌معقول بالقوه‌را برعقل با لفعل‌همچناناداعه 
دهیم» ولژوم تقدم فعل برقو‌را همازنظر دورنداریم,چون‌درمنطق ارسطو تسلسل‌میحا 
مارا نها خرعای وق با ردگهآن زا سا اف و این غباری, 


(۱) درپاده نفس ۲۵ ۴ ۲۳-۲۲۵۱ 
)۲ امثالابن زشد واین‌سینا (دجوع شود به‌تعلیةات این‌سینا بر کتاب نفس ارسطو.) 


۱۹۶ 


آیا این مبداً اول عقل یالفعل خواهد بود یامعقول بالفعل؟ بدین ترتیب مسألاٌ تقدم 
عقل برمعقول یامعقول برعقل طرح می‌شود. نخست چنان به نظر می‌زسد که تقدم با 
عقل باشدء زیرا که عقل است‌که در حکمت ارسطو میدا عالی غاثی برای هم عالم 
است. ارسطو دراثبات تقدم عقل بر معقول می‌گوید که اگر عقل اول جز نفس خود 
مورد دیگزی برای تفکرمی‌داشت این امرارجح واعلی ازخود عقل می‌بود » پس: او 
بایه خود رابیندیشد , یهنی معقول خاص خود باشد. اما بعداً چون نظررا دقیق تر 
ساژیم_ می‌بينيم که عقل قابل ارسطوثی مقر صورت‌هاست » و چون واقعیت اشیاء 
صورت آنهاست» پس عقل عین واقعیات اشیاء بعنی صور معقول آ نپاست. بنابر این 
آنجاکه عقل به مقام فعلیت درمی| بد» با تجاکه ازاپتدا دد چنین مقأمی قائم است"» 
خود همان معقولات است وا گردد بارء خود فکر می‌کند درواقع صور معقول را مورد 
تأمل قرارمی‌دهد» بعنی عقل به سیب تماس پامعقول و اتحاد باآن است که عاقل شده 
ات واعل نی سل وال ای وه اون هی رای تشه شیورد اسان وزایش 
ازشیء با اشبائی است که ازلا و مطلقاً بالفعل است » یعنی اصالت و تقدم با صود 
معقول کلی است . و البته با این نظر حکمت ارسطو بسیار نزديك به فلسفةٌ اصالت 
معقول افلاطوتی می‌شود". 
۶ اصل عقل دمبداً آن 

اراوصافیکه ارسطو برای عقل مذ کورداشت وخاصه ازاین‌که‌آن را دارای‌جنبة 
الپی وخارجی دانست این نتیجه برمی[ ید که عقل با نقش عاقله درزدیف نفس ثبائی 
ونفس حبوانی نیست. چهآ تجاکه این دونفر پاهم درموجودی مثل خیوان با انسان 
قرادمی‌گیر ند تما ی زخود را ازدست می‌دهند وباهم دیگروحدت می‌بابند, و از همین 
جاست‌که باوجود تعدد نفوس درهرموجودی يك نفس بیشتر نیست". منتهی هرمرتبه‌ای 

۱- دجوع شود به مبحث افلاطون و ادسطوددهمین کتاب 

۲- دجوع شود به صس ۲۷-۲۱ اذهمین کتاب 


۱۷ 


ازموجودات درنفس واحد خود قوای تفوسی را که پست تر از آن است داراست و 
تمایز بین نفوس وقوای آ نها در یکی از انواع موجودات زنده تنها از لحاظ منطقی 
است» ولیکن عقل جدا ازاجناس دیگر نفوس است,یعنی هم سر آغاز آن با[ نها تفاوت 
دارد. ذیر اکه غقل از«خارج» می‌رسد یا به اصطلاح ق و ارسطو«ازدرواردمی‌شود»" 
رم سرانجام آن غیراز | نهاست. زیراکه عقل ازخلود وبقابپره وراست و نفوس دیگر 
افنای بدن دستخوش فنام روف » بدین ترتیب عقل زاید برنفس می‌گردد و با آن 
تال عدم‌تمازج می‌ما ند واین استقلال ژاور اد رایام حیات انسان محفوظمی‌دارد» 
تاپس از مرگ نیز بواند بر خلاف سایرژوای نفس به حیات خود ادامه دهد . این 
نتیجه بانظریةکسانی که عقل فعال را خارج از نفس ودارای جنبهٌ مفارق می‌دانند و 
مخصوسا نسبت آن را به همه افراد دك سان می‌شمار ند وجز به وحود عقل واحدی که 
نی شخصی ندارد قائل نستند به خوبی ساز گار می آ بد .منتهی ایرادی که بر آن 
هه ای همع ناني که وی کارت 
وحدت صورت است . یعنی چون نفس صورت بدن است و هر شیثی جز يك صورت 
تم تون داشت پس چگونه می‌توان در انسان به خلاف این فاعده قاثل بود » وعقل 
راکه ممیز او ونمودار خواص نوع او» یعنی صورت‌اوءست. باسایر قوای موجود دراو 
که مشترگ در بین اووسایر انواع موجودات‌است متحد نشمرد ؟ بس‌ناگز بر برای‌حفظ 
این قاعنه باییدبر آن‌رفت که عقل باسایرقوای نفسا نیا نسان‌مجموعه‌ای را پدیدهیآورد 
که حافظ وحدت مجبوعةٌ بدن است » و بدین تریب تفس‌اسانی نیز مانند دو نفس 
جیوانیو نبا وی تک هم‌دارای‌توای آن دو نفس‌وهم منفاً آثار مخصوص 
خویش است. به عبارت دیگر» همان طورکه نفس صورت بدن است و به سب اتحاد 

9 رت وماده افتراق نفس وبدن ازمیان می‌رود ومجه‌وعه لی وجود حیوانی که شیء 
۱- تکون حیوانات ۷۳۶ ب ۲۷به نقل برهیه ص ۳۳۸ 

۲ - رجوع شود به هاید الطبیعه کناب لاندا ۱۰۷۰ الف ۲۴ ببه بعه و دوین 

ص ۱۹۵۹ 


۱۹۸ 


واحدی است ازتالیفآن دو بدید می آ ید عقل نیزصورت نفس است» با بهتر بکوئيم 
صودئی برای حپت حامعة وجود انسانی است» و به طوری که ارسطو خود گفته است: 
«سبت بیناثی به چشم مثّل نسبت عقل‌به نفس است". و از همین دوبه تبع همان‌قامدة: 
کلی عقل ونفس نیزدرهم میآمیزند و یگانگی می‌یابند منتهی با این امتیاز که قوژ 
له نفن برخلاف قوای دیگرآن مستزمآ لات بدنی که اختصاص به عمل‌آن داشته 
باشد نست وبه همین سیب عقل می‌تواند مجزا ازهمهٌ فوای نقسا نی و آلات بدنی. دد: 
موحودات وا ناپذیر که صورت عمحض و مقارق از .ماده است نیز وحود داشته -باشد, . 
عقیده این گروه" که مسا وحدت صورت داحل می‌کند و باقول به تشتخص ن افراداننان 
ازلخاظط عقلم تمس توخود ویمای تفس باه شخسی: سازکان د وال دز 
بل بل می‌آورد؛ 0 این که بافول ارسطو در بارء میا عقل و جنبة خارجی الپی . آن 
موافق نمی‌نماید وبپتر آن است‌که به‌کوشش آین؟ روه دردفع این اشکال" توجه کنیم 
و مفاد تسیر نک از متاغران این جمع ای یکیو ارشطا ذیلا نقل 
نمائیم: 

ارسطو درکتاب تکون حبوانات قطعه‌ای داردکه خلاصٌ آن این انت.: «هر: 
کدام ازمنی مرد ومنی زن بالقوه درخودنفس نباتی داواجد است وچون به همذییگر 
شالف قاس اکتا قاتا مایت ی زر 
پس موجود زنده نخست نفس تباتی حاصل می‌کند» یعنی به صورت نات دزمیآ ید ذ 

۱- کتاب جدل ۱۰۸ الف ۱۲-۷ ۱ ۲ 

۴- اذ افراد این گروه می‌توان اذقدماء طمای قدیس وازمتاً خر ان مادسل دو کودت 
5 9 

۳ مادسل دو کودت درفسل ۱۲ از کتاب عتل درمشرب ادسطو 

۴ صبذآهصزهه 2۵۳1۵2۵1[0۲18) کتاب‌دوم فسل سوم ۷۳۶ الف ۲۴ به, بمد 


۱۹۹ 


آنگاه به:صورت حیوان وسرانجام به صورت نوع خاصی آذاین جنس می‌رسد» یعنی 
متلا نسان می‌شود,وه رکدام‌ازاین مراحل‌قبل ازا ینکه به‌فعلیت در آ بدبا لقوه‌درمرحله‌ای 
که مقدم بز آن‌انست وجود دارد.حال با یددیدکه با این هرسه تفس یعنی تفس غاذ یه نباتی 
و نقس خباسهٌ حیوانی و نشن ناطقةً انسانی که هرکدام در عرحله‌ای از قوه به فعل 
خارج غی‌شود از کجا وچگونه و کی به موجودات ز نده تعلق‌می‌گیرد ؟ - جواب ما" 
یکی از سهشق را خواهد داشت : ناهر ببه نفسر باین در خود جنین به وجود آ ید 
بی‌آنکه مقدم برآن و خارج از آن وجودی برای آ نبا باشد » با هرسه بادد برجنین 
مقدم بوده ازخارج پدان واردا بد » بااین که بعضی از نها جنان و نع دسگرچدین 
پاش وانکبی پاید دیدکه 1 8 نفوس در بطن زن به ظپور می‌رسد با آزمرد به حنین 
منتقل م ی‌شود 5 شق‌دوم باطل ات ۰ بعنی تمام نفوس را نمی‌توان دارای وجود مقدم 
برمادة جنین وخارج از انا قاطا شک ماد اس 
و وجودشان خارج أز بدن قابل تصور نیست: چنان که راء رفتن دا بدون‌پا و خادج 
از آن‌تمی‌توان موجود تا دش باید بعصی از نفوس راءیا, به‌عبارت‌دیگر , 
نفس ناطقه را چنین بدانیم ععنی تنپا این نفس‌را ازخارج‌جنین منتقل بدان‌بشمار چم 
و قائل بهجنبة الپی آن باشیم» زبراکه فعالت عقل طوری است‌که محتاج ومتکی 
به بدن نیست . تمام قوای نفسانی به موادی ارتباط دارد که با عناصر معمولی ک5د 
جپان مرکب‌از مان فتقافت اس بعنی جنبهٌ الپی آنا بیشتراست و آذاین نفوس 
بمضی را ماد شر یف‌تر و عالی‌تری است . علت مثمره تمام موجودات زنده در هنی 
وف ۲ بای ق ان ززنیه ۱ است که شاهت به عنصر مولد نجومی دارد و در وافع 


۳ 


ی پدر دارای میداً حیانی ۳ حرارت حیاتی است , اما باید دید که نی 


و تا 3 ۳ به عبارت شک عدصر مادی کد منی پدر راست : و اصل 
نفسانی را به‌بطن مادر ۳ ی‌برد و در آنجا جنین دا پادور می‌سازد چیست ؟ آیه این 
(۳060081)۱ 1 با 


۱۰ 


اصل نفسانی «د موجودانی که از عنصر ای عقل بپره‌ورند مستقل از ماده است با از 
مادم منفك نمی‌شود ؟ این ماده که نطفه‌راست انحلال‌می‌بابد و تبخیر می‌گردد و در 
ترکیب اجزاء جنین وارد نمی‌شود . ومی‌توان آن‌را تثبیه به مایه‌ای‌کرد که شیر را 
منعقد می‌سازد ؛ این مابه شیردا بیآنکه خود در ثر کیب شیر منعقدی که به وحود 
می‌آورد داخل گردد دیگرگون می‌سازد . از این توضیح معلوم می‌شود. که منی زن 
ومنی مرد بالقوه واجدنفس و بالفعل فاقد آن است » . 
آنچه اذارن متن برمی آ بد این است که عقل را که ید[ حیاتی مستقّل اژماده 
است ماده‌ای حمل می‌کند و از پدر بهبطن مادر می‌رساند و بدین ترتیپ باید گفت 
که صنف مذکر به تکوین مادی موجود جانداد هیچ‌گونه باری نمی‌رساند» بلکه‌کار 
او منحصر به این‌است‌که صورتی را درماد حاصله دربن صنف مژّنث منتقش‌سازد. , 
بنابراین نفس نباتی با نفس حیوانی که باید در موجود آلی به ظهور رسد , یمنی 
صورت برای جسم آلی است » نمی‌تواند مکسره از خارج درآ ید یعنی از طریق طفة 
مرد منتقل شود . چه, دراین نطفه هیچ گو نه حسماثیت و مادستی شخ که ین 
ازاین که این‌مبداً صوری به‌میداً مادی صنف مهو نث رسید و بدان صورت بخشید ودر 
اثر این صورت‌پذیری جنبةٌ آلی برای این ماده پیداشد نفس نباتی و از آن‌پس‌نفس 
حبوانی تحمق‌می‌بابد . پس‌اين دونوع نفس در خود جنین و با انصال به جنبهٌ مادی 
۰ [ خود آن به‌ظپود می‌رسد» ولیکن چون نفس‌عاقله چنین نیست عنی احتباجی 
به آ ات حسمانی ندارد و به وسیلةٌ پدن کار نمی‌کند يك‌جا و مکسره از نطفه مرد 
یعنی از خادج به جنین واردمی‌شود. بسنطفهُ مردصورتی است‌که چون به جنین بد 
عقل را همراه خود می‌آورد , اما نست به سار تفوس تنپا در حکم مری استتی که 
محر ماد جنین برای صودت‌پذیری وانتقال از قوم به فعل است . پس حقین‌است 


(۱) دجوع‌شود بهداس ص ۱۳۸ و به‌کتاب تکوث حیوانات ص۷۲۲ الف ۱به بعد 
(۲) تکون حیوانات ۷۳۶ ب ۲۷-۲۴ 
(۳) تکون‌حیوانات ۸-۷۴۱ 


۱۱ 


که بگوئم‌که نفس نباتی و نفس حیوانی صودتی است که در خود چنین تحت تأثیر 
قوء محر که منتقله از بدر به وجود می‌آید و لیکن نفس عافله با عقل از خارج بعنی 
از صلب پدر بدان می‌رسد . 

ارسطو در موارد متسدد تا کندگر دماست‌که نطفَةٌ مرد جنبةٌ فعلی و صوری‌دارد 
و نطفهٌ زن جنةً انفعالی و مادی . در يت‌جا می‌گو ید + نطنه مرد به‌هیچ‌وجه جزء 
جنینی که بو حود خواهد آمد ىست » هم‌چنانکه هیچ شیء مادی از نجار به‌ماده‌ای 
که برروی آن کار می‌کند منتقل نمی‌شود » بلکه فقط صورت و شکلی که این ماده 
به خود می‌گیرد بدوسیلهٌ حر کات صادره از نجار ۰ از نفس تجار که مدرك صنعت‌اوست؛ 
از دست‌های نجار که به وسیلهٌ ۳ آلات تجاری به حرکت دد می [ ید ۰ اتتقال 
می‌بذ درد ‌ به همین تر تیب «تعحت تأثیر حرکتی که از بدر صادر می‌شود و این بدر 
بالفعل همان صورتی است ؟» جنین فرزند بالقوه دارای آن صورت است» ۲ صورت 
مخصوص ماده بکجا و بدون انق-امدر لحظه‌ای معین بعداز آنکه یك‌سلسلد از اعمال 
از طرف ماده‌ای‌که قا بل و حامل آن حرکات است به حصول پبوست در خود آن‌ماده 
به‌ظهود می‌رسد بی‌آنکه عینا و بالفعل همان‌صورت از خارج براین ماده وارد 9 
وبدین ترتیب است‌که ماده و صورت را می‌توان گنت که هیچ‌کدام مخلوق قست ۳ 

حال‌با ید دید که قومٌ عقل‌که با نطفهٌ مرد یعنی ازخارج به‌جنین منتقل می‌شود 
در چه زمانی به فعلیت می‌رسد ؟ - ارسطو در این مورد ساکت است . قدره‌سلم این 
که بقول اوفرسطس عقل ارسطوئی مانند عنصری خارجی برماهیت انسان افزوده 
نمی‌شود بلکه جزء مجموعهٌ وجود انسانی است‌که نخست بالقوه است و بعدا به‌فعلیت 

عی‌رسد وصورت جوهری ساختمان ۳1 اسان را بدیدمی آورد. زمانی که عقل درآن 

(۲) همان کتاب ۷۳۴ ب ۳۱ 
(۳) ما یمدا لطبیعه ذتا ۱۰۳۳ الف ۲۴ 


۱۹ 


فعلیت می‌بابد چنان که گفتیم مجپول است ولیکن پیداست که درحکمت ارسطوظهور 
جنس بعید مقدم برجنس‌قر بب وظپور جنس قریب مقدم برصورت نوعیه است "» پس 
عقل یعنی صورت نوعیهٌ انسان ناچار در آ خر ین مرتبه به فعلیت می‌رسد . و چون 
بچه حیوان لاآقل در حین تولد که از مادر جدا می‌شود و زن‌کی مستقل دد پیش 
هی گبرد صورت نوعیة 0 باید به طور کامل تحقق افته باشد از تطبیق این قاعده 
پرطفل انسان به وضوح می‌رسد که او نیز در موقع ولادت بابد فعلیت عقل حود را 
تمامپا بهودست آورده باشد. 

چون ارسطو درقطعةً منقوله از مك‌سو «تمام قوای‌نفسانی دا متعلق به ماده‌ای 
غیر ازعناضر, معمولی که.خپان الا قبا عز کیب بافته است» می‌دافد او از سوی:دسگر 
در موجوداتی که دارای عنصر الپی عقلند مبداً نفانی دا مستقل از ماده می‌شناسد 
برای رفع‌تناقص چاره نیست جزاین 5ه نفد حامل نقس عاقله را جسمی بسیار اطیف 
و زنده بدانیم که تمام استعدادهای نفسانی بالقوء برآن محمول است و این قوا دد 
جریان پدید آمدن جنین و نموآن فعلیت می‌بابند و خود آن جسم از لحاظ مادیت 
خود ناپدید می‌شود ۰ صحت این تفسیر هنگامی به وضوح می‌رسد که ب‌نظر بیاودیم 
که ارسطو عقل را همان طور که بعداز مکی دارای وجود مستقل مي‌داند در حال 
حیات‌متصل به بدن می‌شمارد بی آنکه تماما در بدن نحل و ستپلك بداند . 

ال دیگری‌که باید حل‌شود این‌است که عقل چگونه مي‌تواند مانتدسایر 
تن وحیوانی «قبل‌از این که فعلیت بابد وجود بالقوه» داشته باشد ؛ - طریق 
حبل این مسأله پا استفاده از دوس عقاید فأسفی ارسطو چنین است که به طور کلی 
هره‌وجودی تحت تأثیر موجود دبگری که خود وجود بالفعل دار از قوه به فعل‌در 
میآ بد و این‌امر چه در اشیاء صناعی چه دراشاء طبیعی هردوصادق است .۰ خانه‌ای 
که ساختدمی‌شود ابتدا صورت آن‌دد فکر باعقل بانی بالقوه وجود دارد, بعدآموادی 

(۱) تکون حیوانات ۶۴۷ الف ۵۳ - ۶۲۷ ب ۵ 


۳۲ 


که درساختن خانه به‌کار است برطبق این‌صورت یعنی درجرائی که منجر به تحقق 
آن می‌شود به کارمی‌افتد؛ و این جربان تا آنجا ادامه می‌باید که این صورت بعینپا 
عنی هم‌چنان که بالقوه در فکربانی وحود داشت تحقق و فعلت می یذ برد . در این 
حر بان علت فاعلی خانه صورت خود آن خانه است و معلولی هم که تحقق مي دا بد 
همان صورت است به طوری که می‌توان گفت که در وائع صورت خانه ایجاد نشده 
بلکه قیال کر موجون بوده‌است ه تدرستی که سباز را حامل من‌شوواشا موزت 
آن درفکر با عقل طبیب بالقوه وجود دارد , و بعداً موادی‌که برای عود این‌سلامت 
به‌شخص پیمار لازم است برطبق همان سورت » یعنی در جریانی که منجر بد نحقق 
ان می‌شود ۰ به‌کار می‌افتد و این جریان تا ] نجا ادامد می‌بابد که صورت تندرستی 
بعینها بعنی » چنان‌که بالقوه در فکر طبیب وجود داشت » تحقق و فعلیت می‌پذبرد 
و دد این جربان نیز علت فاعلی‌تندرستی صورت خود تندرستی بوده‌است و معلولی 
هم که تحقق می‌بابد همان صورت‌است به‌طوری که باز می‌توان گفت که صورت!یجاد 
نشده پل‌که قبالا نبژوجود داشته‌است . 

در این دومثال می‌بینيم که هرشیئی از شیئی کههم نامآن است بهو جودمی آ بل 
و هرصورتی از خود همان صورت حاصل می‌شود . همین قاعده عنا در اشاء طبیعی 
نیز جاری است . هرفرد انسان از انسان ذیگر به وجود هی آ بد * بعنی پسر مولود 
پدر خویش است . بدین ترتیب که صورت نوعيةٌ بسر که همان نفس عاقله با عقل 
اوست با لقوه در نطفهٌ پدر وجوددارد و این صورت چون بهماده‌ای‌که در ساختن پسر 
به‌کار می | بد نی ماده‌ای که در بطن مادر است می‌رسد موجب حر کات و تغیبراتی 
دداین ماده‌می‌شود و جربانی درآن به‌راه می‌اندازد که به‌تدریج منجر به‌تحقق همان 
صورت و عبورآن از قوه به فعل می‌گردد . در این جربان علت فاعلي انسان خبود 
انسان بعنی صورت نوعیهٌ او با به‌عبارت دیگر عقل اوست » و معلولی هم که تحفق 
میب بد خود همان صورت است و ماده در این میان کاری جزاین ندارد که حرکاتی 
راکه صورت برای ایجاد صورتی هم نام خود با برای فعلیت دادن به قوةُ خود باعث 


۱۹۴ 


می‌شودقبول‌کند وحمل نماید» تا به جنبهٌ فعلیت همان صورت برساند » و این‌حر کات 
که درصورت حاصل می‌شود میا و منتپای ۳ خود همان‌صورت با دوجنبه مختلف 
از يك صورت است . از دوی این مقدمه می‌توان گنت که نطفهٌ مرد که حامل عّل 
با به عبادت و صورت وعیها نسان‌است چون بهمادهء‌ای که در بطن مادراست رسید 
حرکاتی در آن ماده به وجودمیآورد » واین حرکات به تدریج صورتپائی به این‌ماده 
هی بخشد (هم‌چنان که درموقم ساختن خانه با در موقع معا لح مر یض صور تدر بجی 
متوالی به مادهٌ آن‌دو داده می‌شود تا به‌صورت نپائی خانه با صورت نهائی تندرستی 
فر ارسد) و درهرصورت جدیدی صورت قدرم مندرج است متا" نخست صورت ناتی 
و آنگاه صورت حیوانی در این ماده حاصل می‌شود و توالی ادن صور که هرصورت 
جدیدی ارآ نبا در وحدت نامنقسم خودصور سابقه را نیز حاوی است‌بدانجا می‌دسد 
که‌آخرین صورت نوعیٌ او که مطابق با صورت پدراوست تحقق پذبرد»و قول ارسطو 
صادق آید که گفت عقل چیزی‌است که از خارج می‌رسد. مذنهی این صورت با لقوه 
مانند هر صورتی واجد صور دانبه بعنی مراب سافله‌ای است که منجر به تحقق 
۳ است, وچون بخواهد فعلیت با بل باز اىتدا همان صوردانه رافعلیت می بخشد 
واین صوردا نیه بعنی تفس نباتی ونفس حیوانی چون مستزم آلات است باید در خود 
همان آلات نحفق باید وجدا از نبا قابل تصور نیست‌بس در باب سا نمی‌توان گفت 
که ازخارج می‌رسد . اما بعداژ تحقق تدر بجی ومتو|لی این‌صور نوبت ظهور صورت 
عقلیه است که‌مستاج آ لت ومستلزم ماده‌نیست ویکجا و جملگی از خارج معنی از 
پذر کستغا سئوز این‌ضووتت بوده اقاضه کزوینه ای پتنین رت ظر به ارسطو 
در بارة ثبات نوع و توالی‌صور نوعیه بی آن که مجاد صورت جدیدی ممکن باشدمحفوظ 
می‌ما ند وسلب صفت خلاقبت ازخدا به‌طور مستقیم نسبت به ممکنات کهقول ارسطو 
برآن است‌هیسر می‌شود . 

اما چگونه میتوان نطفهٌ مردرا که جنبةٌ مادی دارد مظپرعقل باخودعقل‌دانست 
زیر اکه عقل‌صورت محض مجرد است. دداین که ارسطو نطفهر | ماده نمی‌داند بلکه 


۱۹۵ 


و وق ما رخف شنت : ودرا نکه‌همین‌صورت راخا لق‌صورت نوعیه| نسان‌درماده 
زنانه ومیحر له ابن‌ماده برای وصول‌بدان صورت می‌داند بازشکی نمی‌توان داشت" . 
برای تأمین «مین‌نظراست که‌تطفة مردرا دارای طبیعت ! ثیری" وازعصرعلوی‌شمرده 
است که جنبهٌ الپی و نامتح رل دارد» وچون‌تنها این‌دأی برای سلب مادیت از نطفه کافی 
نبوده ضمناً قاثل شده‌است که همین که نطفهٌ مردبه‌ماده زنانه رسید وصورت انسانیت‌را 
بدین ماده منتقل ساخت دبگرچیزی ازجرم نطفه به‌جای نمی‌ماند, بعنی بقایای آن 
که جنبة سمه مادی داشت وحامل صورت بود تخیر و تصعید می‌شود و امه ازمیان 
می‌رود؛ ودرءاقع چیز محسوس‌وعتی از نطِفه بدر بهبسر منتقل نمی‌شود» واین نطفه 
فقط منبعی برای تحر مك ماد زنانه وا بجاد استعداد حرکت درآن است تا به جاتب 
صورت نوعيةٌ انسانیت سیر نمابد. 

این تفسیز که ازجنبهةٌ الپی وخارجی عقّل درنظر ارسطو به‌عملآهده است با 
بعضی ازروس عقاید ارسطو مطابقت دارد ازجمله این که: 

۱ - برطیق آن لازم نست که خدا را واهي صورت عقليةٌ انسان پشمارم تا 
مصادف بااین اشکال شویم که ارسطو سلب تأثیر مستقیم از خدا نسیت به موجودات 
کرده واعتقاد به‌خلق نداشته است. 

دیش انسان مشابه با سایر حواتات باملاحظة اختلاف مراتبی که در 
میانآ نبا وجود دارد می‌شود. 

۳- پااین نظر ارسطوکه هرفردی معلول فرد دیگری ازهمان نوع است و هر 


قوه‌ای نحت ۳3 فعلی که مقدم ان و کمال خودان انتت به‌فعلیت درمی[ بذهطا ق 


۱- تکون حیوانات ۲,۷۲۸ ۲-الف۳۶ 

۲- همان کتاب ۲۲۹۷۳۱ و۶۶۵ ب ۱۱و ما بعد الطبیعه ٩۸۸‏ الف۵ و۱۰۴۴ 
الف ۳۵ 

۳ اخلاق نیعوه‌اخس ۳۴۱۱۷۷ 


۱۹۶ 


است. منی‌اگر این‌تفسیررا قبول‌کنيم محتاج نیستیم‌که برخلاف ارسطو عقل‌رادارای 
وجود قبلی مفارق ومقدم برم‌وجودات جزئی محسوی ینگارم» ویااین‌که پرما لازم 
تم اوق کفباز پتعلاب اضول ارسطرثی غقل مر کنی. .را شتقتما مکالوف ازادو: بقنا 
بشماریم ودرمورد عقل قائل به‌اصل خلقت که درهیجکدام از سایر موارد اقوال این 
حکیم جائی برای‌آن نیست باشیم» بلکه عقل‌را نیز مانند هر گونه صورتی ازشیئی به 
شیء دیگر منقول می‌دانيم .۲ 

۴- باقبول آن وحدت عقل به‌عنوان وحدت صورت‌که یکی دیگر از اصول 
مسلم ارسطوئی است محفوظ می‌ماند. و لیکن‌هرگاه ب‌جای آن‌قائل به‌صدورغقل‌فعال 
ازمصری خارجی وفوق انسانی باشیم ناچار با مد دو گانگی عقل‌را باسایر قوای‌نفسانی 
پذیر بم وازاین داه دچار اشکال شویم. 

اماچون منظور ماتوجیه عقاید ارسطو نیست» یعنی ددبی آن نیستیم که‌به هر 
نحوی که ممکن باشد اثبات توافق درمیان اجزاء کلام او نمائیم» خودرا ناگزیر اذ 
قبولاین تفسیر نمی‌بینیم. زیراکه قبول‌آن محتاج کلف بسیار وتأو بلات بعیده‌ایست 
که‌گاهی کلام‌ار‌طو را ازمعنی اصلی آن‌تحر یف می‌کند وعقلی‌را کدبه‌قول او همیشه 
درحال تفکر است و«چنان نیست‌که‌گاهی بندبشد وگاهی نیندیشد»" وصفاتی ازقبیل 
«مجرد» و«مفارق» وهاژلی» و«نامنفعل» و«صورت محض» به‌نص اقوال ارسطوبرای‌آن 
ثابت است درقا لب محدود فتاه می‌دارد و بیداست که چنان صفاتی باچنین تفسری 
توافق تام نمی تواند داشت وحتی خود مفسر نیز باوجود تعصبی‌که دارد ناچاد به‌این 
-٩ :‏ همان نظر یه‌ای که لایبنیتس آنی! ۲۳۵01010018۳06 نامیده است. به‌نقل لالاند 

(فرهنگ فلسفی‌صس ۱۱۴۲ چاپ هفتم) به‌استناد کتاب 7116001668" 

۲- دربادة نفی ۴۲۰ الف ۲۲ 

۳ دلیل این تععب نیت او به‌توجیه عقاید طماس دیس است که این مفسر از اتباع 
اوست . 


۷۱۹۷ 


اعتراف می‌شود که پاهمهٌ این کوشش‌ها هنوز ابپامی درتفسیر وحود دارد وان ابپام 


ناشی از اقوال ارسطو وعىادی مذهب اوست". 
۷- فنا نابذبری عقل 
بپتر آن است که نقل دو قطعه از اقوال ارسطو دا سر آغاز این فصل ق-رار 


دهیم 0 
ات درما تعث | لطنیعه چنین آمده است : «أین مسالة محل بحیث وخاهن انش که 


آ با بعد ازاتحلال شیء مرکب " چیزی از آن باقی می‌ماند؟- در بارء بعضی اذاشیاء 
هیچ گو نه مانعی برای چنین اعنقادی نست : ی آزهمین فبیل است. البته نه 
تمام نفس 6 بلکه عقل ؛ جه » در باره تمام نفس جضن جزی محتمللا غیر ممکن 


۲ درکتاب نفس چنین مذکوراست: (این‌عقل) وفتی که مفارق شودچیزی‌جز 
آ نچه بالذات همان است نیست وتدبا اوست که فنا نابذبر واژلی است مع‌زلات چون 
این حقل نامنفعل است‌بادآوری برای ها حاصل ئست.» " 

از این دوقول ونظایر آنبا برمی‌آید که ارسعلو قائل به‌نوعی ازبقا و اذلیت 
برای عقل بوده ومخصوصاً تصریح کرده است‌که بقای عقل بهمنزلة بقای صورت‌بعد 
ازفتای مادء با بعد ازا نحلال‌شی» مر کب اژصورت وماده است» ستی بهفول ارسطوعقل 
بعدازفنای بدن باقی وپایداراست. اما در اینکه منظور ازچنین بقاثی چست بازدد 


مبان مفسران او اختلاف نظر بدید آ مده‌است واشاره به ان اختلاف خالی از فایده 


۱- دجوع شود به‌ختام همان فصل(فصل ۱۲از کتاب مادسل دو کودت) 
۲- یعنی مر کب از ماده وصورت 

۳- ما بعد الطییعه کتاب لاندا فصل سوم ۱۰۷۰ الف۲۶-۲۴ 

۴ درباد؛ نفس ۴۳۰ ا[ف۲۴ 


۱۸ 


۱-کسانی‌که عقل فعال ارسطوئی را دارای وجود مفادق اذلی قبلی و جدا از 

عقل هیولانی انساتی دانسته وقائل به‌حنبهٌ کلی وغیر شخصی برای آن‌گردیده‌اندمی 
گویند که درمذهب ارسطو عقل فمال پااینکه چیزی اژماست ولیکن در همان خال 
خارج ازماست عنی هم خود شیثی است که‌بالفعل مفارق ومجرد ازافراد است و هم 
علاقه‌ای به‌افراد برای فعلیت بخشبدن بهقوء تعقل آن‌ها دارد. به‌همین سبب در پاره 
آن می‌توان‌گنت که ازبدن مفارق ومجرد می‌شود وماهیت حقیقی خوددا نیزدرهمین 
حال, یمنی درموقعی که‌ازوجود شخصی‌ما مفارقت می‌جوید» به دست میآودد؛ والبته 
دراین‌حال تشخصی برای‌آن حاصل نیست, بلکه» وجود عام‌ازلی است. بساین‌مفارقت 
که درحال مر گ‌بدان دست می‌دهد آن‌راکه تنپا جزء حقبقی وازلی دروجود ماست 
آزاد می‌سازد. از این قول برمی] بدکه آنجه ارسطو فنا ناپذبر می داند نفس تاطَةٌ 
شخصی نیست» بلکه, همان فعلت مابعد | لطبیعه‌است که به‌نفس ناطقه پبوند می‌خورد 
وچون‌یش ازچنین پیوندی خود فعلیت داشته است پس‌ازگ‌ستن آن بیوند نیزفملیت 
خودرا باز می‌باید. بااین تفسیر ارسطو دا قاثل‌به بقای‌نفس ناطقهٌ هر کدام ازاشخاس 
چنان‌که ار باب ادبان بر آن‌رفته‌اند» نمی‌توان دائست. زیرا که ارسطو در آنچه از 
اسان به‌جای می‌ماند هیچ‌گونه آثاری ازوجود فردی اوکه درعالم امکان‌داشته‌است 
باز نمی‌بابد» وحتی سلب حافظه وتخیل ازاو می‌کند زیراکه حافظه امر فردی است 

یعنی قوه‌ایست که بافرد به‌وجود میآ بدوهم با او ازمیان می‌رود؛ این تفضسیر که‌مطابق 
بانظر اسکندر افرودبسی است و بسیاری از حکمای متقدم بر آن رفته‌انده در میان 

محققان جدید نیز طرفدارانی دارد ۰ اینان می‌گویند»اگر دراقوال ارسطو قائل به 

تأویل نشویم, و قعد تحریف آن‌دا برای اثبات توافق درمیان همه عقایسد او و با 


برای اشسات‌اصالت مذهب ارسطو وتغار آن بامذهب افلاطون‌دداین باب نداشته باشیم» 


۱- اذقبیل دوبن ودود ونوینس 


۱۹۹ 


ناچاد چنین نتیجه‌ای‌دا به‌دست می‌آودیم. 

۲- کسانی‌که عقل را دارای جنبهٌ شخصی دانسته و آن دانیزمانند تمام‌اجزاء 
وجود فردی منقول ازپدربه پسر پنداشته‌اند بقای عقل دا به منزلهٌ بقای نفس ناطقه 
شخصی گرفنه‌اند. برای تبیین کاملی ازاین عقیده بپتراست که بازاز قول همان مفسر 
که در مبحث پیشین مورد استشم‌اد بود خلاصه‌ای نقل کنیم! تا نمودار طرز تأویل 
عقابد ارسطو برای تطبیق آن با نتایجی که از معتقدات مذهبی ماه گرفته است 
باشد : 

این مفسرمی‌گو بدکه محیط اجتماعی ونان وامتزاجی که قوای مختلف عدنی 
ور آن با بکندنگرحاصل می کرد وهر گونه تشخص وتفردی درضمن هیثت با فوای 
سیاسی ومدنی اذمیان می‌رفتمتفکران را اجازت نمی‌دادکه افکارخودزا متوجه بسه 
افراد واشخاص نمابند» ومعتقدات دینی آن قوم نبزچنان بودکه‌اصولا توجه به ماوزاء 
طبیعت نداشت. بناپراین درفلسفهُ ارسطونیز توجهی به حیات فرد انسانی درجهان‌غیر 

مادی حاصل. نمی توااست شد. ولیکن ازطرف دیگرباید توجه داشت‌که ارسطواهمیت 
و اصالت را از افراد می‌داند و جوهر صوری هرکدام از افراد انسان دا نیز نفس او 
می‌شمارد. راجم به عقل درنظراو بایدگفت که در این‌که جنبهٌ انفعالی آن تعلق به 
اشخاص انسانی دارد شکی‌نست . اما عقل فعال باتفسیری که اصحاب همین رأی به 
تنل آورده وآن را از لحاظ وجودی وجوهری باعقل منفعل یکی دانسته‌ا ند اشکالات 
وارده ازمیان می‌رود. یعنی چون به جای دوعقل باصفات متغایرعقل واحدی‌که‌دارای 
دوحیشت است واقع شود دلیلی نمی‌ما ند که ارسطورامعتقد به بقای فردی نفس! نسانی 
بعدازفنای بدن نشماریم. والبته این بقا راجع به جنبهٌ عقلی نفس‌من حیث‌المجموع 
بعنی جوهرعقلی واحدی‌که اختلاف دو جنباٌ فعلی و انفعالی آن لطمه‌ای به وحدت 


۱ جوهری آن وارد نمی‌سازد ومحتاج بآ لت جسمانی ثیست می‌باشد. 


۱- مادسل د و کودتفصل ۶۱ 


۱۳۰ 


" تفس عاقله به شهادت قطعات زیادی ازمتون آ ارازسطوصورنی است‌که خنود 
جوهراست وبه انسان نیز جوهزیت می‌بخشد.وچنان که ژبلسون گفته است" .این همان 
نفسی است‌که طماس قدیس فائل به‌آن شده وارسطودر کذاب نفس. آن را روح نظزی 
تامیده ی البته چون موضوع بحث ارسطودر کتاب نفس به طود کلی بوده و تنها 
توجه به نفس انسانی نداشته» بعنی مطلب نش را از. لحاظ انسان شناسی مورد بحث 
فرار نداده انیت :ها گنف و تصر بح زیادی دراین مورد نمی‌کند؛ ولیکن روح مشرب او 
حاکی است ازاین که همان عقل هیولانی داصورتی دوحانی دااسته است که می‌توا ند 
تمام اشاء رابشناست راز ییا نیتی است‌کذ حجابی رای فوعان ات : ۹ 
است این اشکال‌به نظرآ یدکه ارسطوعقل هیولانی داتنپااز لحاظ افعال خودجوهریت 
داده و از لحاظ وجودی آن را جوهر ندانسته است ولیکن این اشکتال مندفع 
اشت بسه ان گ-د حوأهر حجز به افعال خود شناخته نمی‌شود و افعال یز جز 
در جواهر که مبداً آن‌هاست وجودی ندارد ۴ و عقل فعال نبز چون خود فعلیت 
است شکی درجوهر بت آن نیست. امابرای این که این جوهر عقلی بتوأند به ونجود 
مرکب انسانی جوهر بت بیخشد ومثل هرصورتی بتواند علت موجوداتی که خودمجر ( 
۲ قباس باشد" خودبابد وحدت واقعی داشته ودراین وحدت تمام نفوش ضفلی را نیز 
میرم باشت. زا که‌این کته مسلم است که ارسطو همواره شیء ادنی دا با شیء 
اعلی تبیین می‌کند» پس] نچه‌صورت‌جوهری هرفرد اسان راپدید می‌آوردجنبهٌ اغلای 


وجود او عنی قومْعاقلة اوست که جنبةٌ ادنی‌را نیز با لموه دار خوشتن‌دارد. و مکش 


۱- ژیلسون روح فلسنهٌ قرون وسطی ص ۱۸۸ 
۲- درباد؛ نفس ۴۱۵ اف ۱۱ 

۴۳۲۹۳ الف ۱۵-ب ۵ 

۴ ۴۴۱۵ الف ۲۰-۱۶ 

۱۱۹۴۱۵ ۵ 


۱۳۹ 


آ نچه زارادعاکرده است" شخصیت انسانی درعقل او یعنی درجنبةٌ باقی وخالد وجود 
اوست؛ وهرگاه چنین باشد نمی‌توانه ارسطورامنکربقای نفس ناطقَهٌ هرفردا نسان‌بعد 
ازاتعلال بدن اودانست. 

اما اگراین مفسر ار‌طورافائل به بقای نقس فردی انسان می‌شمارد ادن عقمده 
راتتبا درباب عقل فعال اوندارد,چه عقل فعال برطبق تبیین وی ازعقل منفعل جدا 
نست . وانگپی عقل منفعل را نیز ساختمان غیر مادی است و عضو و آلت جسمانی 
نیست" وهرچیزی‌که فءل و کمال برای ماده‌ای نباشد مفارقت پذبر است . در اینجا 
سوالی می‌توان کرد وآن اینکه نفس ناطقه منند هرنضی به نز لا صورت و فعلیتی 
برای جسم ؟لی است . پس چگونه «سکن است که نفس ناطقه هم صورت بخش بدن 
بوده وهم قابلیت برای وجودهستقل و مفارق داشته باشد. ارسطلو چنین مسأله‌ای را به 
همان دلیل که بحث اودراینکتاب راجع‌به نفس به طور کلی است» نه راجع به نفس 
انسانی» طرح نکرده است. اماعدم طرح مسأّله موحب این نیست که نفس ناطقه دا به 
آن دلبل که صورت بدن است مفارق از بدن نتوان دانست. ز براکه این قطعه که در 
ما بعدا لطبیعه آ مده است حکایت ازآن می‌کندکه لازم نیست که تمام صور دا بد طور 
کلی ازمادءٌ خود قابل مفارقت ندانیم: «علل محرك مقدم برمعلولات خوشند ولیکن 
علل صوری بامعلولات خود باهم وجود دار ند . سلامت آ نگاه موجود است که انسانی 
سالم‌موجود باشد وشکلکر#مفرغی‌جز باخوداین‌کره وجودندارد . اما این سا له‌بحتاج 
بحث است که" با بعدازا نحلال‌جنم مر کب ازماده وصورت چیزی از آن به جای‌می‌ما ند 


بانه؟در بارةٌ بعضی از اشیاء هیچ مانعی‌برای آن ثیست» هلا تفن بر ین حال است.منتپی 


۱- ذلرمدعی ات‌که ادسطواین مسأله دامسکوت گذاشته اس تکهآیا شخصیت انسان 
دائوای عالیه و باقیهٌ اوتشکیل می‌دهد باقوای دانبه وفا نیاو (ذلر ۲۲۰۲.ص۶۶۶) به نقل 
مادسل دو کورت 

۲- دریاره نس ۴۲۵ الف ۴۲ 


۱۳۲ 


نفس‌به تمامی چنین نیست, بلکه,عقل چنین است" .این قطعه‌به صراحت حاکی ازاین 
است که عقل از آن لحاظ که صورت‌برای مادهٌبدن انسانی است(چه این مثال‌برای‌امکان 
مفارقت صورت ازماده | و رده شده‌است)می توا نداژ بدن مفارقت جوید.و هم‌چنین‌مالاحظه 
می‌شود که هیچ‌گو نه اشاره‌ای‌به‌فسم خاصی ازعقل که مفسران‌آن داعقل فعال نامیدهاند 
نکرده است.امادرقطعةٌ دیگری ازما بعدا لطبیعه می‌گوبدکه:«هیج چیزی که مطلقاً فساد 
اپذیر است نمی توا نده‌طقا با لقوه باشدو لیکن هیچ ما نعی نیست که‌از بعضی از لحاظعامثله" 
از لحاظ مکان با از لحاظ کیف چنین باشد. ۲ نچه باوجودفساد ناپذ بریمطاق, از لحاظمکانی 
بالقوه‌است» یعنی از این لحاظ واپسته‌به ماده است» به قول خودارسطودرهمین موضع از 
کتاب, اجرامآسمانی است. اما شیء فسادناپذبری‌که ازلحاظ کیف بالقوه باشد جز 
عقل متفعل نمی‌تواند بود. بدین ترتیب با اتکاء به اقوال خود ارسطومی‌نوان تأید 
کرد که عقل منفعل صورتی برای ماد بدن است که می‌توان هم آن را فساد ناپذیر 
شمرد وهم از لحاظکیف دارای وجود بالقوه ووابسته به ماده دانست که در ضمن عمل 
تعقل تفیرکیفی خاصی حاصل می‌کند. پسءچون ارسطوعم عقل فعال را بعد از فنای 
بدن باقی می‌داند وهم عقل منفعل دافسادناپذیر می‌شمارده به بك‌کلمه می‌توان گفت 
که نفس داطقه را یکسر. ويك جا پاقی وپابدار می‌شناسد: و این‌شی ناطقه که مبداً 
کرادت جنباً شخصی برای هر کسی دارد وشخصت اورا یدید می‌آورد . ارسطو در 
جای دیگر می‌گوید : «کسی که می‌بینداحساس مي‌کندکه می‌بیند . کسی که می‌شنود 
احساس می‌کندکه می‌شنود, وماهمه جانسبت به احوال خود احساس دادیم » از این 
جانتیجه می‌شودکه ما احساس می‌کنيم که احساس کنیم؛ ومی‌آنديشي که می‌انديشيم» 
وچون این احوال دا احساس مي‌کنيم يامی‌انديشيم اذاین جابر میآبد که به وجود 


۱- مایعدا لطبیبه کتاپ لاند! ۱۰۷۰ الف ۲۲-۲۸ 
۲- مایمدا (طبیعه تتا ۰ ۰۵ب و۱۶ 
۳ - اخلاق نیقوماخس ۱۱۷۰ الف ۱۶ 

۱۳۳ 


خاض خودماناحساس دادیم,چد؛ اخناس باتفکر همان وجود است . » بدین تر تیب 
عقل که میفاً شک -است. به" نظرارسطو همان چیزی. ات که اسان زا می‌سازد": نه 
تنپاشخصت ا ان بقل اوست رکه مامت وف درای تغل اسخ و ارسطا 
بستارتأکین هی کننکه. :با ید نجاکه می‌توانیم بکوشیم تاخودرا باقی وخالدگردا نیم" 
وتات حول ای اش اننت که بخاف عکری نهرفر اقتان و اسل بدا یزیت و 
ات 
۳9 پلید "دبد: که بر طبق این تفسیر خوهر عقلی انسان چگونه باقی می‌ماند 

وخال او بمدازفنای بدن چگونه است؟ زار با اين‌که عقیده داردکه ارسطونفس فردی 
انسان راباقی تشیزفه است وگن دراین نکته حق با اوست‌که عقل مفارق از بدن‌را 
نه عشقی ونه فپمٌی است و تمام احوال عاطفی از او سافط است . زیرا که این‌ها همه 
ارتباط به: تفس حساسه دازد وحتی اراده نیز به سب این‌که نتیجهٌ اناد عقل با شوق 
اسبت.بعدازفنای شوق‌که ازحالات نفس حیوانی است پابدارنمی‌تواند بود وا نچه به 
جای می‌ما ند تنپاعقل است و به مفاد قول خود ارسطو عقل بعد از قنای بدن چیزی. 
جزعقل نیس . ان قولمشعربراین است‌که هرگاه درحیات بدنی عقل می‌با یستامود 
مجْرده و کلیات راپا انتَزاع ازاشیاء مادی بغناسد وپیندیشد بعد از مفارقت از بدن » 
چون این اضطرارازمیان می‌رود خود معقولات وکیات رادرهمان حال تجرد آنا ۰ 
نک حاحت به انتزاع آنها از اشیاع محسوس‌باشد , ادرالك می‌کند ۰ اما این 
ممقولات مجرده چیست؟1 با ] نچه عقل درحال تجرد ومفارقت ادراك می‌کند ساختمان 
مبقول عالم است؟ ویامعقول اول یعنی خدا است؟ وباخود چیزدیگری است؛ ارسطو. 

-٩ + ۵‏ مان کثاب پایان فسل.۷ از کذاب)اپا 
۲ ما نکتاب ۳۳۱۱۷۷ 


۴۳۰۳ الف ۲۳-۲۲ ددپارٌ نفی 


۳۳ 


در این باره ساکت است ولیکن روح مشرب اوحاکی ازاین است که همان ساختمان . 
کلی مورد تعقل در حال مفارقت عقل باشد . معقولائی که در حیات مادی انسان را 
حاصل شده بود بعد ازفنای بدن ازمابة حسی خودحدا می‌شود وهاله‌ای ازخبال که 
آن دافرا می‌گرفت ازآن دودمی‌گردد و تنپا ب‌صورت معقول محض برای عقل به‌طود 
ثابت ولایتحرگ به‌جای می‌ما ند ودرواقع عقل فقط واجد تتایج کوشش فکری خوددر 
ایام حیات مادی است » وهمین است که همواره به‌جای‌می‌ماند وموزد تعقل نفس دد 
ی هی هو هو هرهز کی مایق کت تم و 
بان ماو فارغ شده وبه ابدیت پیوسته است .به طود خلاصه هر گونه کوششی که 
انسان در این راء که چبان رادر تارو پود فکر خویشتن وارد سازد به کار برده اشت 
بای ابا بدا هتشر ان وه ودای عقل جع مقارفخ از بیان که ان رات و غاد 
برخوردار است می‌تواند شد . 
بعداز نقل خلاصهٌ ان تفسیر انصاف بابد دادکه کوششی دقیق وفرا خور اهمیت 
درضمن آن به‌کار رفته است تا درهمان حبطهٌاقوال ارطو قنیهُ بقای نفوس اشخاس 
را به ثبوت رساند. ولسکن برای این که بدانیم که :| چه اندازه به اثبات وحدت 
عقل فعال باعقل منفعل واحراز بقای نفس ناطقه ازاین هردو حیث موفق شده است 
کافی است که‌نتيجه آن را بااین قول صریح ارسطو مقابل‌سازيم که می‌گوید : « تنها 
اش ریم تنها عقل فعال است ) که فنا ناپذیر وازلی است ... در صودتی که 
عقل منفعل فسادپنبراست» وچون عقل فعال را ازعقل منفعل جداسازیم وبقا وخلود 
را نها ازعقل فعال بدانیم پبداست که بقای نفوس اشخاص تاچه انداژه اعتبار خود 
را ازدست می‌دهد . بدین‌ترتیب نفسی که‌به نظر ارسطو صفت ازلی وااپی دوه 
3 به‌خودهی گبرد " وحتی باید گفت که اعتقاد به‌بقای چنین نفسی دارای هیچ‌گونه 
ارزش اخلاقی نیست » معنی برای این‌که ضامن نقوی وفضلیت افراد درز ندگی‌دنیوی 


۱۳۵ 


باشد هرگز مورد استفاد ارسطو قرار نگرفته, وتنها در تتیجهُ ملاحظات فلسفی وسیر 
فکری این‌حکیم اظپار چنین نظری‌لازم آمده است " . 
۸-ار سطوو افلاطون 

طبیعت شناسان ۲ بونان تا زمان ملیسوس جز اشاء مادی به‌چیز دیگری‌فقائل 
نبودند وبه تبع آنان تامدتی درفلسفهٌ اصحاب نظر اين کشور مفاهیم غیر مادی پدید 
نیامد . اقتضای چنین مشربی آن بود که اعتقادبه‌تجرد نفس برای آ نان حاصل نباشد 
چذان که‌حتی [ ناکسا گورس نیز باوجوداقوالی که‌ازاودر بارء اعتقاد به‌عقل منقول‌است 
تصوری صر یج در بارةٌ نفس غیرمادی نداشته‌است. جون نوبت به‌مذهب اصالت مفهوم 
کلی ",خاصه به فلسفهٌ افلاطون ءرسید این نظر بهمیان آمد که نفس عنبعث ازعالم 
مثال و مبرا از شوائب ماده است . عنی افلاطون تجرد نفس دا از بدن به صراحت 
محرز و مسلم داشت و در این معنی او را می‌توان از چپتی وارث عقاید فیتّاغودیان 
شمرد که مدافع مذهب ثنوی روحی * بودند بی آنکه عفهوم صریح وعمیقی از تجرد 
نفس حاصل کرده باشند . 

پر شتیف بای کف که ارسطو وود تدای ار میفن افااطری دای وود 


۱ سدجو ع‌شود بدرود 
۲ 3791001۲81868ظ 1,68 


۳ م و0صعق8 و0 ومعوزاع]۷ 
شاگرد پاده‌یندی بوده که میارژه‌باطبیعیان دا به‌عنتهی درجه اهمیت دادمودد بارء 
نقص معرفات حسی تا کید کرده است ( برهیه ج ۱ ص ۶۷) . تحدیدذهانی به‌این فیاوف 
آزه‌املن است (س ۳۷۱) 
۴- واوومجمن و هنطمموهان( 
2- عاوناجددل مصوتلم نو 
۶ - دجوع شود به مبحث تحول آداء ادسطو در بادء نفس فصل‌چهادم از بخش‌اول 


این دساله که خلاصه‌ای از کتاب بحول دوانشناسی ادسطو تأْلیف نوینس است 


۱۳۶ 


سنین جوانی خود مانزد سا ر اعشای ۲ کادمیا ببان خودرا هل زو و ای 
آن با تخرلات ندیم عر فا 1 ت ّ 
۱ 7 ِ رگانی هریخ » و داجع بد سر نوشت ۳ هداث فد اس 
۱ ۳ ك 
در سیم ی سسدود و سجون افتاده‌است ۲ در ی او امد ع ‌ ی 
می‌را ند ۰ ولیکن به مرور رمان اس ر افکار او بدا تیحا رسیی 1 فد اف ود 
قام کند . ۲ ٍِِ 
ازا ین بس نفس را دافم در بدن دااست و با آن همحد شمرد , ومد 
روان‌شناسی در قلسفه او موضوع خاصی را که در مثرب فیثاغورس ۳ اجاه, کین دواد 


نون داسای 


از دسن‌داد و با زست‌شناسی و ندی استوار بافت . نقس با بدن چ:ان ا.: ر تما 1 ‌ كت 


که بینائی با چشم ار تباط دارد . نقس افلاطونی که مانند مسافری غر یپ از بدن مه 
بدنی دیگر در سیر وسفر بود معنی خودرا از دست‌داد . افساندای کد در میور ات 
افلاطون ن " راجم , به نقس و حبوط آن! از جپان‌برین بدید مد و در بیان وتات 2 
جان گرفته ب-ود از مبان و هی اخلاقی 3 روان‌شناسی دا شه 
و رابطه تپذیب نفس با مکافات اخروی ظاهر]ً به‌کنار افتاد و این نذار حانل تن 

فس بابدن به‌میان می[ ید وعم باآن از میان می‌دود . دد این دوده از حیرت فلسنی 
ارسطاو مطا له ثفس برخلاف روش افلاطون موضوع کلی ندار د یی عذیوم نقس از 
لحاظ کلی در معرض بحث واقع نمی‌شود » بلکد » فیاسوف نفس دا بد همان بر بت: 
می‌شناسد که مهندس اشکال دریاضی را مطا لعه هی کته . میندس را با عقوم 9 
ریاضی سرو کاری نیست و هیچ گو نه تحقیقی راجع بدماهیت‌آن نمی‌کند » پلکه توجه 
او به اقسام اشکال » یعنی به مثلث و مربع و کثیرالاضلاع وسلسلهُ اشکالی از این‌قبین . 


د جوع‌شود به‌رود 
۲ دجوغ شود به مبحثتحول آداء ادسطو دد بادة نس فصل‌جهادماز : 
کتاب که خلاصه‌ای از کتاب تحول دوان‌شناسی ادسظو تأ لیف نوینی 


بخش اول این 


۳- مثلا محاود؟ فددوی 


۷۱۳۷ 


است‌که به‌تدریج از ساده‌پهمر کپ می‌رود وهر کدام از این اشکال درمرحلهُ خود شامل 
اشکال قبلی و فاقد اشکال بعدی است . به همین قرار فیلسوف نیز به جای این که 
نفس را به‌طور کلی در معرض تحقیق قراردهد به اقسام نفوس ومراتبآ نپا توجه‌دارد 
یعنی از نفس تبات و نفس حیوان و نس انسان سخن می‌گو مد . هر کدام 
از این مراتب واجد هرب سغی و فاقد هر تب علیاست » و هر نی در مرحلهة خوداز 
وحدت صوری برخوردار است و اذاین رو تقسیم افلاطونی نفس به قوای سد‌گانه که 
حتی از لحاظ مکانی هم مجزا ازیکدبگراست ازمیان‌می‌رود ۰ بعنی نظربهٌ افلاطونی 
که حاکی اذاست ما بود و هرقوه‌ای از نس را در حای خود و حجدا از قوای 
کسیر فررانش ی بانط به سارت که ها از ارشتی ات وه بر 
آن قوای نفس به هم‌دیکر می‌پرو ندد و صورت واحدی یدید می آورد مبدل‌می‌شود. 
مع‌ذك چنان که درجای خود تأکید کردیم " نباید چنین پنداشت که نفس‌دد 
نظر ارسطو نتیجه ترکیب اجزاء بدن با یکدیگر است » بلکه دادای جنبةً جوهری 
است» یعنی علت صوریوغءائی نسبت‌به ماد بدنی است وت فعالیت حیاتی و با خود 
محرك نامتحركگ برای چنین فعالیتی است " و این نه‌تنپا در مبحث نفس بلکه درهمهٌ 
مباحث فاسفهٌ ارسطو از اصول ءسلمه‌است که صورت برماده بافعل برقوه تقدم دارد » 
و همین اصل است‌که در همه مسائل مانع افتراق‌کامل ارسطو از استاد خویش‌می‌شود» 
و این ممانعت خاصه در مبحث عقل به نحوی بارز خودنمائی می‌کند . بدین‌تر تیب» 


از یت طرف ۰ برطعق اعد هر دور هرچری که با لقوه است با ید تحت تا ثیر فعلیتی 


(۱) 6اونادا5 
(۲) 1۲۳۱۵۳1906 
(۳) دجوع شود به مبحث ایتلاف بدن که اده‌طو آن دا غير اذ نفس می‌داند و 
م‌چنین به عبحث تجرد نس دد همین کتاب 
(۴) داجم به هطالب اخیر دجوع‌شود به‌برهیه ج ۱ص۲۳۱۵۲۳۰ 


۱۳۸ 


که مقدم برآن است از قوه به فعل درآ بد »واز طرف ۳9 معقو لات وحود با لفعل 
ندارد و پالقوه در اشیاء محسوس و تصاویر مخبل آ نبا هصّدر است . پس باید دید که 
چه عاملی است که وجود بالقوه را در این معقولات فعلیت می‌دهد و البته خود آن 
فعلیتی مقدم برآ نپا دارد ؟ - این عامل عقل منفعل نمی‌توا ندبود » ذبرا که این عقل 
به نظر ارسطو قابلیتی بیش‌نیست و فاقد هررگونه فعلیتی است . برای دفع این اشکال 
يك وسیله بیش‌نیست و آن این که غیر از عقل منفعل و فراتر از آن عقل دیگری 
بپذ یریم که خودبا لفعل است ومعقولات بالقوه را توآمبا عقل‌بالقوه به‌فعلیت ددمی‌آورد, 
و همان‌است که عقل فعال می‌نامیم و چنین عقلی ناچار بابد فعل محض مفارق هجرد 
و دارای جنبهٌ خارجی و الپی و ازنی باشد. و به‌سب ابن‌که چنین صفاتی داردکلی 
و غیر شخصی بوده و از همین لحاظ کلیت وعدم تشخص فناناپذیر باشد وعقل ومعقول 
در آن بالقعل اتحاد بابد . اما یا اخذ این‌تیجه یعنی قول به وجود عقل بامعقولی 
با چنین صفتها که برشمردیم " رجوع به مذهب افلاطون و تصدیق مثل افلاطونی که 
همان معقولات طلقه کلیه‌است نیست ؟ " و هگا عقل بالقوه فعلیت خودرا از چنین 
عقلی بگیرده ودد واقع مقری‌برای قبول صورفائضه‌از چنین شا ی باشنه | مایت ان 
گفت که طرح مسبأرةٌ پیره‌مندی آشباء جزئی از صود معقول‌کلی چذان که در حکمت 
افلاطون بود درفلسعَةٌ ارسطو نیز مرعی و معتبر است؟ از بك‌طرف عقل با لفعل‌مفارق 
آزها وان آرعاشست. وه ال ارو ری کی بقل قوی ارتطو توق 
اخلاق نیقوماخس " آنچه در وجود انسانی ما جنبهٌ الهی دارد عقل بالقوه با عقل 
بپرههند یا عقلی است که درحال صیرورت است ی تمایلی که قوه بد سوی فعل 


(۱) دجوع شود به «فکریونانی» تألیف دوبن ۳۶۵-۳۶۳ 
(۲) ۲۳۵8۸8۵۵20281[ 

(۳) ۱۱۷۷ اف ۱۷-۱۳ به نقل دوبن ص ۲۰۴ 

1(67۵0(7 )۴( 


۱۳۹ 


دارد این جنبٌحلولی " بهآن‌جنبةٌ متعالی " اتصال‌می‌بابد وبدین ترتیب رأی‌افلاطون 
در جامة دیگری خویشتن را عرضه می‌دارد . 
وانگهی اگر آنچه قبلا درهمین‌کتاب گفتیم صحیح باشد » یعنی بتوان قبول 

داشت که در فلسفةٌ ارسطو معقول بر عقل تقدم دارد » این فلسفه از لحاظ دیگری 
نیز به مذهب افلاطون‌نزدك می‌شود» زیراکه دراین مذهب صا نم" به اعتباری همان 
عقل است وجنان تصور شده است که صور معقوله _بعنی مت را نصب العین خود فراد 
می‌دهد وازروی] نا که خود غبر مخلوفند نفس ناطقه را می‌شازد . بدین ترتیب مثل 
افلاطو نی بآ نچه در نظرارس‌طوروحالپیاست»بافکری است که در باره خودفکرمی کند» 
باچیزی است که هم خدا و هم دوح است » با عقلی است که فعلت اذلی دارو و همه 
معقولات رابا لفعل حاوی است؛ یاحد مفارق ومجردی است که معارف ما یدان اشتباق 
می‌ورزدب ی آنکه هر گز بتوا ند به‌آن فرارسید, ویانوری است‌که ازخارج براین‌معارف 
مظلمه می‌تاید وآنبا راروشن می‌گردا ند یکی می‌شود". وچرن فنا نایذ بری که ارسطو 
به عقل نسیت می‌دهد مربوط به نفس ناطقَهٌُ شخصی نیست » بلکه مربوط به همین 
فعایت ماوراء الطبیعه است‌که ازخارج بدین نفس می‌رسد و با قوء عقلي آن به هم 
میآمیزد» با یدگفت که تمامیت و کمال عقل درحالنی است‌که به نجوی ازانحاء‌بروجود 
محسوس تقدم دارد » وتا از این وجود مفارق نشود عفهوم صحیح خود را باژنمی‌با بد. 
درواقع عقل‌پا بدارازدروارد خانه نابایداریمی‌شودو برایاین کهدو بارمصفای اصلی‌خود 
را به‌دستآورد باید ازهرراهی‌که ممکن باشد ازبند چنین خانه‌ای خودرا آ زادسازد. 

رات ۱۱ 

۴ - اط05ط۵موهمع ]1 

۳ -دجوع شود به اداخر مبحث تععل و اتحاد عمل‌ومععول در بخش اول‌همین کتاب 

۱۹ 


۵- دوبن ص ۲۰۴ 


۱۳۰ 


بدیین ترئیب می‌بینیم که چگونه‌کوشش ارسطوبرای اين‌که‌نفس دابا بدن متحدگردا ند 
ووجودآن داقبل ازوجود بدن تصدیق نکند درموردنشس ناطقه؛ به سیب علقه‌ای کهبا 
فلسنهٌ افلاطون محفوظ داشته‌است» عقیم می‌ماند؛ وناگزبراین نتیجه رابه دست‌می‌دهد 
که عقل به حال فعلیت خود پیش ازبدن وس از بدن وجود دادد؛ و این همان نظری 
است‌که افلاطون دردساله فیدون اظهارداشته بود. 

پس اگرعقل فعال‌راعقل مطلقی بدانيم‌که بامعقولات مطلقه اتحاد داردءومبدی 
بشمار بم که معقولات بالقوه را باعقل بالقوه‌يك جا وبايك عمل فعلیت می‌بخشد؛»مشرب 
ارسطومطایق مذهب افلاطون و با بسیار تزدبك بدآن خواهد بود. گر این‌که قائل به 
وحود معقول با لفعل درعقل مفارقی به نام عقل فعال نشویم ومعقول را تنها بالقوه در 
تصاو بر خیالی وحسی انسان مندرج بشمادیم ؛دراین صورت اولا سیراین‌قوه رابه فعلیت 
بامد به خودی خود و بدون این‌که یز درف ی مقدم تن وفاٌ ق‌برآن قرار گرد 
بنگادیم, واين خود خلاف قاعد ارسطوثی است‌که هرچیزی بابد فعلیت خوش را 
ازا نجه درسلسلةً مراتب برتراز ان است اخذ تنماید نه از نجه فروترازآن فراردارد» 


واحساسو تخل سمت به‌عقل چنین‌است. 1 جنبةً تفرد و جر ی که‌در تصاو برخبالی 


است: عنیآین خصوصمت کها ین تصاو بر مر بوط به اشاء جزئی است و در شخص«من» که باز 
امرجز ئی‌وفردی است‌واقع‌است, به‌صوره‌عقول نیز منتقل می‌شودو بدین تر تیب‌معقول‌هر کز 
نمی‌توا ند به مقام کلیت بر سد» وحال[ نکه معقو لمت و کلیت درفلسنة ارسطو هر دو به 


ءك معئی آتیخاه سس تصاو بر حسی وخبالی فقط شرط حول معرفت عقلی 


برای ما که 
درمقام نقص ومحدودت واففیم می‌باشد. یعنی نخست‌باید احساسات دد تصاو برخیالی 
مجتمع شود تاآمادگی برای تحصیل صورعقلی حاصلآید. پبر آن تصاو یردرعالمواقع 
همین صورعقلی نیست ولیکن حقأٌبااید ازوجوبی‌که این صوددادد و مایُ کلیت آ نها 


است ره ور باشد» وهمین پره مفدی است که اشتبافی درا سن‌قوه برای ی تحصیل‌فعلیت 


۵- دوبن ص ۲۰۱ 


۱۳۱ 


بمنی وصول به مقام معقو لیت حاصل می‌کند و نحوءٌ وجود و ماهبت این قوی را به 
صورتی کهقا بل تحصیل‌چنین فعلیتی باشددرمیآورد. بس نبا بدچنین پنداشت که نظر ارسطو 
۰ درروان شناسی برمبنای‌اصا لت‌سن" اک چه,در نظر او نفس صورت بدنوعقل‌صورت 
نفس است " وءبه‌سیب تقدم فعل برقوه باصورت برماده باعلت برمعلول, نفس است‌که 
موجود ز نده رابه وضعی متناسب باتحقق خودکه غابت آن است درمی‌آودد. به همین 
ترتبب می‌توانگفت که عقل اضت‌که نفس وقوای نفسانی را ازاحساس تاتخبل به سوی 
خود وبرای نحقق فعلیت خود سیرمی‌دهد . وبا این تعبیر نفس چیزی از عقل بعنی 
تابع عقل وشائق به سوی عقل می‌شود وعقل خود فعل محض مفارق که دارای جثبة 
کلی و خارحی والپی است و معقولات در آن بالفعل وجود دارد می‌گردد ۱ 
یعنی عقل بالفعل با معقولات خاص خود که ماهبات مجرده و صور کل مفارقه 
است» بعنی مشابپت بامثئل افلاطونی دادد پدید میآبد. و البته نفس ما باموة عقلیهُ 
خود به سیب هحدودیت ناشیه ازقبود مادی‌قادربه ادراك این صورعقلیه کماهی‌ووصول 
به فعلیت مطلقه ىست. زیراکه عقل فقط وقتی که مفارق باشد ماهیت حقیقی و اذزلی 
خود راحائزاست"* . چنان که ارسطو خود این سوّالدا طرح می‌کند که به چه دلیل ما 
نمی‌توانیم هیچ چیزرا بافکرمحض وبدون این‌که به بمدی مقرون سازم ادراكکنيم, 


وتعا | قوه متعلق فکر هجرد اموری نامنقسم ات وید چه دلبل نمی‌توأنیم واقعیاتی 


519 916 ۱ 

۲- دجوع شود دوین ص ۱5۹۴ 

۳- « نسیت بینائی به چشم مثل نسیت عقل به نفس است . » کتاب جدل ۱۰۸ الف 
۱۲-۷ به نقل نوینس. با این که این کتاب دا چنان که خواهیم دید از آثاد مر بوطه به 
دورء افلاطونی دانسته‌اند (نویتس فصل سوم ففره سوم) 

۴- دریاد؛ نفی‌اواخررفصل پنجم از کتاب سوم 

۵- کتاب حافظه ۴۵۰ الف ۹-۷به نتل دوین ص ۲۰۳ 

۱۳ 


راکه ماهیات] نهافار خ ازقید زمان ومکان است جزدرظرف زمانمورد تفکرقراردهيم. 
اما پمد از طرح این اشکال می‌گوید که این مسألهٌ دیگری است ؛ یعنی بحث آن 
موکول به محلی غیرازاین مقام است» ولیکن مع الاسف این محل را در آثار او باز 
نمی‌بابيم وحل این مسا له هم‌چنان موقوف وععطل می‌ما ند . 

ازاین مسائل‌که راء حلآ نبا اراعء نشده درا تازارسطو بسیاراست و منقاً همه 
آنپا این است‌که ارسطوازيك سوقصدآن داردکه ازافلاطون جداشود و مسلکی شبیه 
بهآ نچه در رون جدبده ایدئالیسم عیعی ۱ نامیده| ند اختبار کند وسلب وجود واقعی 
مفارق ازمعقولات نماید و آ نپارا دراشاء محسوس جای دهد. و ازطرف ان تصور 
اوازمعقول و بعضی از مبانی فلسفهٌ او مانند ازلیت صورت و تقدم فعل بر قوه چنان که 
دیدرم تمی‌توا ند مانع اعتقاد "وبه تحرد و مفارقت معقولات باشد . و این خود کاری 
بسیاردشواراست‌که فیلسوفی پتواند هم تعالی صورعقلیه رانسبت به محسوسات نفی‌کند 
وعم‌آن رابه‌ثیوت رساند» یعنی مبدأی از ماوراء طبیعت که بدون‌آن نه طبیعت و ند 
فکری‌تواند بود به طبیعت ملحق سازد . 

بعضی از ءحققان " جزء سوم از کتاب نفس راکه بحث عقل دد آن آمده‌است 
میراث افلاطون در نزد ارسطو دانسته و مطابق با اقوال او شمرده‌اند و این جزء را 
با ساثر اجزاء آن‌کتاب‌که منطبق برروش تجربی ومستفید از علوم طبیعی است مفابر 
بنداشته| ند ۲ اگرچه ارسطو با اعتقاد به عقلی که از خارج به نفس انسان مي‌رسد » 
بی‌آنکه با سایر قوای آن آميزش ویگانگی باه ؛ بعنی دادای وجود قبلی و ازلی 
و الپی است و حبات آن دا بعداز جدائی از بدن مماتی عارض نمی‌شود؛قسمتی از 

- رجوع شود به دوبن ص ۲۰۵ 

۲ 90اه فصصو[[ع1086 

۳ دوین من ۲۰۵ 

۴ یگر به نقل دو کورت ص۱۰ 

۱۳۳ 


۱ ب 
معتقدات افلاطون را ءحفوظ داشته است ولیکن این دلیل برآن تیست که این 
ممتقدات با سابر اقوال او در کتاب نفس متباین باشد » و به‌عصر دیگری از حیات او 
تعلق گیرد» بلکه تتسجه‌ا ست که شا از سبر فکری خود ارسطو در همین کتاب 
و سار ۱۳ که مقدم ان نگارش بافته‌است به‌دست هیآ بد ,ولو این تمحد او را 
دو باره به‌سوی افلاطون باز گرداند. خللاصه ارسطو نخست فصد آن‌دارد که ازافلاطون 
جدا شود و معقول را در محسوس و نقس را دربدن جای دهد یعنی پدن را به منز له 
ماده‌ای برای نقس که صورت آن است بدان و معقول را دارای وحود بالقوه در اشیاء 
مجسوس شمارد ؛ اما چون بنابرمبانی فلسفهٌ خود او هیچ قوه‌ای نمی‌تواند به‌فعلیت 
درآ بد جزاین که یت تفر فءلی که مقدم برآن است قرارگیرد ناچار برای این که 
معقولات با لقوه که در آشباء محسوس است فعلت یاید و تصاویر خیالی که از طریق 
معرفت حسی به این اشیاء انسان را حاصل‌شدهاست جنباً صوز عقلی را به‌دستآ ورد 
فادل بهوجود معقولات با لفعل وعقل با لعل که مقدم برمعقولات با لقوه وعقل با لقوه‌است 
است باید شود . بدین ثر تسب جپنی که در مقا بل افلاطون برای خود اختبار کرده 
است به‌جای این که در خط مستقیم‌سیر کند و اورا از استاد خوش دور سازد درهسیر 
دودانی افْتاده ۳ سرانجام به مبدأخود تزد دك شده‌است واو خود گوثی این‌اضطراد 
را احساس کرده چه هربار که چنین نتبجه‌ای از آراء او بدست آمده است به طفره 

و تعلل گذراننده و گریز از بحث کرده و مسامیحه و اغم‌اض در پیش گرفته امتت: ِ 
(۱) دجوع شود بددود. 
(۲) اذ بین میحعَعّان جدید ماملن و دوین از طر فداداث این نظر به‌اند (دجوع شود 
به فصول مختلف از کتاب «اد‌طو» تصنیف دوبن و کتاب «نظریةٌ عمّل در مذهب ادسطو و 
بیراوث او» تصنیف‌هاملن) 
(۳) دوین فکر یونانی ص ۳۱۵ 


۳۴ 


و نظایر این موارد در [ ثار او قلبل نست 
البته نباید چنین امری را از عیوب فلسفة ارسطو پنداشت . چه هر فیلسوفی 
به‌سب تناقضاتی که درآراء سلف خود می با بدراهی ۳ می‌گز یتد وازاو جدامی‌شود 
و سیر اودد این‌جبت ماب پیشرفت‌علم وحکمت و وصول به مراحل تازه‌ای در کشف 
حفیقت می‌گردد. تا این‌که خوداونیز ناگزیر با تضادهای دیگری روبرو شودکه رفح 
آنها مستازم کوشش تازه‌تری از راء دیگری باشد و بدین‌ترتیب‌است که امکان مداومت 
در تکامل برای علم‌وحکمت حاصل می] بد. اگر عیبی بتوان‌گرفت برمفسران و اتباع 
اوست که چون حکمت را به ارسطو مختوم می‌شمردند به انواع تعابیر دد پی آن 
بودند که دفع هر گونه تضادی در بین‌اصول و فروع فلسفهٌ ارسطو نمایند و وحدت و 
جامعیت آن‌رابه‌اقسام حبل محفوظدارند تابه منز له ناو حلمت وخاتمهٌ سیر تفکر 
بشر درراه کشف حقیقت باشد . 
اینك سر گذشت تحول روان‌شناسی در مذهب ارسطو از میادی حیات تا اواخر 
عمر او درفصلی مخوص نکاشته می‌شود تامسیر کوشش او برای جدائی از افلاطون 
در مسائل مربوطه به‌نف‌وعقلو چگونگی بازگشت او به این‌مبداً یش‌ازپیش دوشن 


و بد بدار شود . 


(۱) دد پادءٌ نفس ۳۱۳ ب ۲۵ درباد حافظة ۴۵۰ الف ٩-۷‏ ددپاده نفس ۴۳۱ب 
۱۹ (پایاق اصل ۸از کتاب ۳( و غیرهوغیره 


۱۴۵ 


فصل چهارم 
تحول نظرارسطوراجع به نفس وعقل 
درطی کتب مختلف او درادو ارمختلف حیات 


تقسیمات - سه مرحلهٌ متمایز می‌توان در جریان حیات فلسفی ارسطو تمییز 
داد ودرهر کدام اذاین ادوارسه‌گا ن‌عتاید اورا در بارهٌ تفس دارای وصف بارژومشخص 
دانست : 

۱- عپد افلاطونی‌که دوره تأیف محاورات ارسطوثی به سبك افلاطون است‌از 


۳ ۲ و۳ و , ۴ ۰ 3 2 
قبیل اودم‌وس ویروتر تيك ودر باره فلسفه . دراین رسائل ارسطوقائل به وجود نفس 


محجز او مستقل از بدن است. 


۲ عهد متوسط که دور آثارارسطودرزست شناسی واخلاق است؛ که 


۱- اگرچه بسیادی اذمحققان قائل شده‌اند که ادتباط افکادارسطو درهمةٌ آثاد او 
چنان است که نمی‌توان سیر تحولی آن افکاد دا دد این آثاد معین ساخت ( دوبن قکر 
بونانی ص ۲۹۴) 

1۳008108-۲ 

۳2۵۳۵۵11909-۳ 

۴ قنداوموماز(۳ ۵ 


۱۳۶ 


به سیب مطالعات دقیقی در باب نبات وحیوان وروابط قوای نفساتی با احوال بدنی و 
تمازج حرکات آن دوبایکدیگر بدین جا می‌رسدکه اندلد اندك در تجردومفارقت نفس 
تعدیلی روا داد » و آن را با حفظ جوهریت خود متعلق به بدن عرتبط با آن 
شمارد . 

یخی ای که قوره تالف فان: ش و آباری ویک از ام فیلات که 
موجود ذی دوح نیز مشمول رابطهٌ کلی و ضروری ماده وصورت می‌شود » بعنی نفس 
صورتی برای ماده بدن می‌گردد واین دواز یکد بگرغیرقابل افتراق می‌شود. 
آشاده‌ای به افلاطون - بدین ترتیب ارسطواژمذهب افلاطو نی آغاز کرده و به 

تدریج کوشیده است تا از آن دورشود. افلاطون راحع به‌نفس چه عقیده‌ای داشت؟-بر 
عکس نظرمحققانی امثال اشلیرماخر که اصول اساسی فکر افلاطون را از بدایت حال 
معلوم ومشخص پنداشته و تا انجام حیات برهمان حال ثابت و برقرار دانسته ند باید 
گفت که عقا بد افلاطون نیزعر ضهُتحول گردیده است؛ چنانکه دررسالهٌ فىدون به وحدت 
وبساطت نفس عقیده دارد وهمین امررا دلیل بقای آن می‌شمارد» بعنی فنابررحسب‌این 
رساله به معنی انحلال شیء مرکب به اجزاء خویش است » و چون نفس بسیط است 
احلال را درآن داهی نیست وپیوسته پابدار و بافی است. این پایدادی برای نقس 
حنبهٌ شخصی دارد؛ ععنی نفس هرفردی جداگانه و باحفظ شخصیت خود بایدارمی‌ما ند 
ودرجهان دیگر نيك بخت‌ترمی‌شود! امادررسالٌ جمپوری به صراحت نفس را منقسم 
به اجزاء سه‌کانٌ عقلی وغتبی وشهوی می‌داند. این تقسی وتجز به رفنه رسوخ‌بیشتری 
در ذهن اومی بابد تا | نحا که دررسالةٌ طیماوس که ازاواخرعهد حبات اوست این‌اجزاء 
چنان ازهم جدامی‌شوندکه‌حتی هر کدام جای دیگرددبدن به دست‌میآورند: توانند 
پا کیک یامن کر مقار عقل ون سوحای‌ت کز بن و غت درس همه 

گردن مبان آن دوحاجب می‌شود وشکم باحجاب حاجز از سینه جدا می‌گردد تا مقر 


فیدوت ۷۸ بت و۱۱۲ بت 


شپوت باشد. پس آ نچه به طور خلاصه در بار روان شناسی افلاطون توان گفت این 
است که عقىدة اودر بارء بساطت نفس تغیر بافته ولیکن در باره بقای نفس ناطقه و 
دو گانگی نفس‌وبدن وتقدم نفس بربدن هم‌چنان ثابت وپابدارمانده است. همینمطلب 
یعنی اعتقاد به تمایز نفس وبدن را ازیکدیگر می‌توان ملاك صحیحی برای سنجش 
قرب و بعد ارسطونسبت به افلاطون دانست. 

اودموس - گفتیم که یکی از دسائل دور اقلاعلونی ارسطو محاورهٌ اود‌وس 
است.اودموس کی از کسانی بودکه با ارسطودرحوزء افلاطون تلمذ می‌کرد. چندفقره 
از این حوادت تحقق بافت ولیکن آخرین وافعةٌ آن که مخبر از رجعت اودموس به 
موطن خود قبرس بود صادق نیاعد » و او قبل از رجمت به وطن به سال ۳۵۲ در 
سیراکوژوفات یافت. ارسطو به‌مناسیت فوت‌اودموس‌ور اجع به کیفیت روّبای اورساله‌ای 
نگاشت؛» ودرضمنآن‌کوشدکه این روّبا رابا استفاده ازیقای نفس تافیل کت وچنان 
فرانمایدکه روبادر باپ نفس اوصادقآمده بعنی نف اوبوده است‌که بمد از ء رگ وی 
به وطن باز گشته است.تألیف‌این رساله ار رن ازفوت اوده‌وس عنی‌درزمان 
حباتافلاطون و مقادن باسی‌ودوسا لگی ارسطوست » ودراین دوره ارسعلو باوجود عدم 
تعلق بهآ کادمیا هنوزازدا برة افلاطونیان خارج نبوده تاآ نجاکه حتی نگارش خودرا 
نیز به سبك محاوره در آورده است" . دسالةٌ اودموس راپلوتارکوس و چیچرود دیگران 
نقل کرده‌اند وتقریباً به بقین می‌توان‌گفت‌که مرجم اشاره ارسطودر کتاب نفس(آغاز 
فصل چپارم ازکتاب اول) همین رسالد بوده است؟ 

در این رساله ارسطو مانند افلاطون قائل به بقای نفس بعد از فنای بدن 
است . در رد نظریهٌ کسانی که نفس را هم آهنگی بدن می‌دانند اصرار می‌ورزد و 
صحت عقيده تذگر افلاطونی را که مستلزم وجود نفس قبل از پیدایش بدن است 

۱- هاملن ص ۱۸ 


ند هاملن‌س ۱۸ 
۱۳۸ 


تأ ید می‌کند و نشر را صورت مفارق و دارای حیات مجزا از بدن می‌شمارد . حتی 
بدن را طعن و قدح و تحقیر می‌کند " . یعنی می‌گوید که نفس قبل از بدن وجود 
داشته و از آن پس در بدن » چنان که به زندانی در آبد» حاول جسته یا بدان 
تبعید شده است و مرگ دوبارهآن رابه وطناصلی وحبات حقیقی خود بازمی‌گردا ند. 
نفس چون به بدن تعلق گرفت آنچه پش از این تعلق دیده و اندیشیده بود از باد 
می برد. چنان که باره‌ای از مردم در برخی از بیماری‌ها آنسه را که آموخته بودند 
فراموش می‌کنند و چون به تندرستی گرایند دوباره به باد می‌آورند» و نیز در حال 
صحت وضع ایام مرض را متذکرند » ولیکن در حال مرض وضع سلامت را به یاد 
ندارند. پس تعلق نفس به بدن مانند عروض مرض و مفارقت آن از بدن به منزله 
عود سلامت است.وهم‌چنین نفس‌دراین جهان وضع سایق خودرادرجپان برین هميشه 
متذگر نیست؛ ولیکن چون دوباده بهآن جپان پیوندد وضعی راکه درجپان فرودین 
داشته است به باد دارد. 
پس ارسطو در این دوده در بن نقس و بدن قائل به ثنویت بوده و حلول 
نفس را در بدن به منز لآ غاز دور آزمایش با دورءٌ زندان وتبعید برای آومی‌شمرده 
وحالتی موقت و عارضی و قسری می‌دانسته و مرک را وسبلهٌ رهائی آن از زندان و 
بپنودی آن از یماری می‌انگاشته وسعادت‌رامتعاق به نقوس مفارقه ازا بدان‌می‌شمرده 
اه ها نا که یز تاش فتاه رک وی‌میداس وسلم . انتاد .یه اسال سازنه 
گفته است‌که: «بپتر آ نکه ولادت نیا بیم» وچون ولادت یافتیم هر گاه بمیریم بپتر از 
آنکه زنده بمانیم». 


هم چنین در این رساله کوشیده است که مانند افلاعون دلا« بی بربقای نفس 


۱ هاملن ص ۱۸ 
۲ ۱۷1085 


511800 ۲ 


۱۴۹ 


اقامه‌کند. از آن‌جمله این دودلیل رادرمقابل‌کسا نی که نفس‌به نظرآنان هم‌آهنگی! 
بدن است می‌آورد : 

۱ هم ۳9 ضدی دارد که نا هم آهنگی است و حال آنکه نقس را 
صدی نسست. 

او خر تنم :را اناد ناهم آهنگ می‌گوئيم که بیماد باناتوان با زشت 
و بی اندام باشد . زیرا که بیماری فتدان ابتلاف در میان عناصر است » و ناتوانی 
فقدان اتلاف در میان اجسام متشاکل " مثل گوشت و استخوان و غبر آن است » و 
بی‌اندامی فقدان هم آهنگی و ایتلاف در میان اعضاء مانند دست و پا و بینی وچشم 
است و چون نا هم و بدن چنین باشد حم اک بتن دوس سا نان 
با زیبائی خواهد بود و چون نفس هیچ کدام از اين معانی نیست نفس هم آهنگی 
سیگ 

ماحصل‌کلام اینکه ارسطو در رسالةٌ اودموس مانند افلاطون اعتقاد به تقدم 
نفس بربدن وتجرد نفس از بدن وبقای نفس بعداژفتای بدن داشته و براثر مطالعاتی 
که‌بعداً به تدریج درمسائل پسیکو فیز يك نموده بدانجا رسیده‌است که‌ازلیت‌وابدیت 
نفس‌را انکار کند و بااین هردورا به‌جنبه‌ای از نش که عقل فعال باشد محمورسازد. 

دربارة قلسفه - این رساله یکی دیگر از رسائل دور افلاطونی ارسطوست 
که فیلودموس ۲ آن دا نقل‌کرده وچیچر ونیز ازقول او آورده است و علاوه بر اینپا 
خود ارسطو در کتاب طبیعت بدان ارجاع کرده انت " . 


1 هم‌آهنگی همان است که درفصولگذشته ایتلاف نامیدیم 1۳001۵ 

۲۱۵96010676 ) ( 

(۳) عصم‌مازط(ط 

(۴) طبیعت ۱۹۴ (۳۵ به‌تاویح نه‌به تصریح, دجوع‌شود به‌ماملن ص۱۸ 


۱۵۰ 


در این رساله نیز ارسطو نفس‌را جوهری مفارق ازبدن می‌شمارد ودد بین‌نفس 
و بدن قائل به دوگانگی است وحالت خواب را حالتی می‌داند که نفس در آن‌نزديك 
به‌جدائی از بدن‌وا تصال‌به‌ملا" اعلی است. وازهمین رو درعالم روّبا اقسام پیش‌گوئی‌ها 
دخ می‌دهدکه امکان تحققآ نها حاصل است, ومرگی صورت کاملی از چتین عالمی 
است. همچنین راجع به‌ساسلةٌ مراتب اشیاء واثبات وجود خدا نیز مطالبی در آن‌وارد 
شده‌است که دارای جنبهٌ افلاطونی است وخارج از موضوع بحث ماست ۰و چیچر و 
قطعه‌ای اذاین رساله نقل کرده است که‌در آن ارسطو عقل‌را ذات الوهیت می‌شمارد ۲ . 
پرف تر تاک یکی دیگر ازآ ثار دور افلاطونی است.چه» درا ینجا نیز تعلق 
نفس به‌بدن مثل دخول او درزندان وبه منز له کیفری برای اوست واز امیدواری به 
اختنام دور تبعید نفس وفوزاو به‌مر گ ورجعت او به موطن اصلی و جز یره سعدا که 
نفوس پس‌ازمرگی بدان را می‌بابند وحیاتی‌که مقرون به‌معرفت محض و تفکر صرف 
است به دست میآورند سخن می‌رود. حیات جسمانی باتمام مظاهر خودکه از جملهً 
آنبا جمال بدنی است تحقیر می‌شود وعالمی ازذوات ازلی و مثالی درمقاببل اشیاء 
فناپذیر وبی‌ارزش این جپان توصیف می‌گردد. 
باوجود این بایدگفت که دراین رسالهآ ناد ارتقائی نسبت به‌رسائل سا بقه پدیدار 
است. زیراکه درضمنآن موجودات ذی دوح؛ با اقلا" حیوانات عالیه, را در ردیف 
اشیاء طبیمی (درمقا بل| ثارصناعی) من‌کور می‌داردعلی| لخصوص‌انسان‌را موجود طبیعی 
ومطابق باطبیعت می‌شمارد. منتهی آازدو جزء نفسانی وبدنی که‌درانسان است‌نفس را 
حزء حاکم ومقنن ومتبوع می‌دا ند وبدن را جزء محکوم ومجری وتابع می خواند و 
نسبت بدن‌را بهنفس «ثل نسبت آلی‌به‌صاحبآن می‌شناسد. بااین تفصیل چگونه می 
توان پدن‌را زندانی دانست که‌نفس برخلاف طبیعت خود در آن قرار گرفته باشد؛اگر 


نیز اقتضای طبیءعت نفس‌را مفارفت ازبدن ووصول بهعالم مجردات بگیریم لااقل با بد 


(۱) کتاب‌نوینس ص۱۳۲ 


۱۵۱ 


بگوئیم که درجریان تعلق به‌بدن, که‌نف راحاصل شده وکوئی اجتناب ناپذیر بوده 
است» روابطی بابدن برقرار می‌سازد و آن‌را به‌عنوان‌آ لت خود به‌کار می‌برد؛ و بدین 
ترتیب تلازم ددبین خود وآن بدبد می‌آورد وتخالف آن‌را باخود از مبان می برد. 
چنین فکری‌را می‌توان نخستین قدم ارسطو درراء جدا شدن ازافلاطون دانست . 

اما راجع به‌عقل دراین‌رساله می‌گوبدکه عقل جزء عالی نفس است و انسان 
هیچ چیزرا جز برای عقل وفکر نمی‌خواهد» بعنی عقل غایت انسانیت است, وخاصه 
انسان‌وم یز او ازسایر موجودات زنده این جپان است. انسانی که محروم ازاحساس 
وعقل باشد ثبات است و هرگاه تنپا از عقل بی‌بپره‌باشد حیوانی بیش ثبست . عقل 
جنبهٌ نظری‌کامل دارد» برتر ازحوائج‌عملی زندگانی است » جزء حاکم وقاضیومطاع 
نفس است وبالا خره‌عقل همان خداست وباوجود اوست‌که حبات فناپذیر بپره‌ای از 
ابدیت والپیت دارد. چون عقل غایت نفس و نس غابت بدن‌است آزهمین‌روعقل بعد 
از نفس ونفس بعدازبدن فرا می‌رسد. 

کعب منطقی -ازعپد تصنیف بروتریتك به‌بمدا ثاری را می‌بينيم که‌درضمن 
آنها افکار ارسطو راجم به‌نفس چنان جلوء می‌کند که‌با وجود قرابت و مناسبت با 
آراء افلاطون تمایلی به تحول دارد , و از جماهٌ آنپا بعضی از دسائل منطقی 
ارسطوست . 

در کتاب مقولات قطعهیست که حاکی ازتقسیم صفات‌انسانی از لحاظتعلق آ نها 
به‌جسم یا بهنفس است. مثلا پیمادی وتندرستی‌را صفات جسم موجود زنده می‌خواندو 
سقیدی وسیاهی‌را صفات جسم به‌طوز مطلق می‌شمارد ودادگری وبیدادگری را صفاتی 
که حاملآ نبا نس انسانی است می‌دا ند ! . این تقسیم بعدها در کتاب نقس مورد 
مخا لفت ارسطو قرار گرفته‌است.چه» درا نجا چون نس وبدن‌را ماننه صورت‌وهیو لی 


درا نداد طبیعی با یگ یگ دازته تمام‌صنات:ااعم از مادی‌بام‌عئوی به موحودزنده‌ای 


(۱) مقولات ۱۴الف ۱۶ -۱۸ 


که مررکت ب از نف وبدن است هنتسب داشته است (. پس کتاب مقولات‌را ۱ زاین حبت 
که برای نفس استقلال قائل شده وآن‌را حامل صفات خاصی دا ستداست می توان به 
اوایل عهد حیات فلسفی او متعلق دانست ۲ 

در قطمه‌ای از ۲ نالو طیقای اول "راجع به ارتباط احوال نفسانی و بدنی و 
تاو نها وگن وامکان‌قیاس ازعلائم بدنی‌به‌احوال تفسانی دره‌وجود زنده سخن 
می‌راند نا بدانجا می‌رسد که « ی‌گو ید: دقلط این اصزرا پذیرفتدارم که‌نفس وبدن ۳ 
هم مرگ متفابل دارد » البته حصول ان رای برای فیلسوفی که در حاورات 
خود نفس‌دا پدتمامی‌جدا از بدن می‌دا نسته وبدن‌دا زندانی برای نفس می‌شمرده‌است 
نشانٌ تحول آراء اوبد مرتبدمگری است . یعنی نم‌ودار آن است که ارسطو با حننذ 
اعتقادخود پدوگانگی تفس وبدن این‌دورا باهم مرتبط و برهمعو ثر می‌شمارد. وصول 
بهاین نظر ازطریق پیشرفت مطالعات او درزیست شناسی بوده‌است. 

آنالوطقای دوم را نیز به‌فرائنی می‌توان به‌دورة انتقال منسوب داشت.زبراکه 
او" بعتی‌ازامثله در آن‌آمده است که‌ازحیوان شناسی اقتبای شده ونمابند توجه او 
به‌مسائل زیست شناسیاست؛ دزمین رو می توان ارام معنان کتا بپاثی ماتند تار یخ 
حیوانات " و اعضاء حیوانات * دانست » و این کتب تا تفه نم[ خواهيم دید ؛ 
تعلق به‌عپد | نتقال دارد » متلا دتتمن قطعه‌ایاز همین ] نا لوطیقا آهده است که در 


میان‌حروانات| نها که‌شاخدار نددرفك اعلی دندان ندارند واین‌دوامر همیثه‌بایکدییگر 


(۱) دراد تفس ۱۵۰۱۱۴۰۸ 

(۲) اگرچه دداین مورد بحث زیادی رفته است 
(۳) آنالوطیقای اول ۰ ۷ب ۱4-۷ 

(۴) »لامصنجع ومل ممزماو[2] 

(۵) +«نامصنوه عمل ومز)۳۵۳ 


۱۵۳ 


متلازم‌است» وعین این مطلب درفقراتی از زیست شناسی نیز نک از فلمابت :اقا 
بعضی از قطعات این کتاب, که در رد نظریهُ تذکر افلاطونی است متشابه بافطعاتی از 
کتاب[ لفا ازما بعدا لطبیعه است‌که تعلق به‌عهد انتقال دارد . 

طوبیقا زیزدرساك رسائلی است که به‌اواخرعهد اولمنسوب است زیراکهباحفظ 
ده ک5ا نگی‌ددمیان نفسو بدن آن‌دورا با بکدیگردرار تباط‌می‌داندویکی راآمرودیگری 
را مطیع امر آن می‌شه‌ارد ۱ , واین همان نظری است که در پروتر پترك آمده‌بود. 
درجای دیگر ازامکان تعلق احساس به‌نفی با به‌بدن سخن‌می‌گوید آ واين برخلاف 
چیزی است که در کتاب نفس گفته و همه قوا و احوال موحود زنده را به شیء 
واحدی که مرکب از نفی وبدن است نسبت داده است . درجای وت آن چه راکه 
تعاق ندشی:دارد بریر ووالار ازچویدانتته است که علی بهیدت دارو ..دزای 
ویک نفس راقابل علم با جهل یعنی حامل اعراض شمرده و در همین فقر تا به 
هرن یف آخازه کرو اش راسا سب دنل ایآ که اواو دی معا 
قائل‌به جوهر بت‌نف‌ودو گانگی آن‌بابدن وضمناً قاثل به وجود مناسباتی‌ددبین این 
دوحوهر است . آماراجع به‌عقل می‌گوبدکه نسبت آن به نفس‌مل نسبت بینائی به‌چشم 
است » یعنی عقل صورت نفس وغایت آنو کمال مطلوب آن وجزء عالی آن است . 

کعب‌طبیی . -] ثار ارسطودربارء طبیعت بهقول‌یگر" مر بوط بهعهد نخستین 
ازادوار حدات ارسطو » بعنی دور افلاطو نی» وهم‌چنین مربوط بهعپد انتقال و تحول 


افکاراوست 


۱ - طویبینا۱۲۸ب ۱۹-۱۴ 
۰-۲۲۱۸۱۰۶۲ ۲۵ 
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و 


کتاب طبیعت " رامانند همین مولف آلمانی به شهادت ب‌ضی ازقطعات آناز 
عهد نخستین‌می‌دانيم . ازجمله‌قطعه ایست " که درضمن آن‌نفس رادرسلك‌موجوداتی 
مانند اسب باانسان قرار می‌دهد و به جوهر بت آن قائل می‌شود » بعنی آن را مانند 
این دوشیء دارای وجودی مستقل وقائم به خود می‌شمارد که برای تتمیم جوهر یت 
احتیاجی به‌تعلق به بدن وترکیب باآن ندارد . در جای دیگر نفس را جزء اشیائی 
می‌شمازد کدما نند آسمان می‌تو | نند به‌طورعر ضی درم‌کانی جای گیر ند . وحال آنکه 
در آثار بمدی خود از نف سلب‌مکان می‌کندو مکان رامتعلق بد موجود زنده »یمنی 
شی۶ شرت از نفس و بدن. می‌داند .پس کناب طبیعت, از این حیت که شي را 
جوهری‌فائم به ذات ومستقل ازبدن می‌شمارد» غیر از کتاب هشتم آن » تعلق به عهد 
افلاطو نی دارد . 

در کتاب اسان ِ وطعها ست ۰ حاکی ازانکه نفوس موجودات زنده درحال 
خواب انقطاعی موقت اذابدان خود حاصل می‌کنند که‌آرامشبدا نها می‌بخشد و این 
قول‌باقولی که‌دررساناو «راجع‌به‌فلسفه »آمده بود هم‌عنان است وخصوصیت‌افلاطونی 
آن تيك پنداست . 

در کتاب کون‌وفساد. به‌صراحت‌فائل به‌خواص‌ممیزءروحانی وقدرت به‌بادآوری 
وبادگیری برای نفر می‌شود وبدین ترتیب نظر خود را مخالف با رأّیی که بعداً در 
کتاب نفس خواهد یافت » وهمه این اعمال وصفات را به موحود زنده‌ای که نفس و 
بدن درآن بایگه‌یگر متعد ومر کب است هسوب خواهد ساخت» می‌گرداند: 

۴۲910106-۱ 

۲ - طبیعت ۲۱۲ ب ۱۱ - ۱۲ 
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۴ - آسمان۲۸۴الف ۳۴-۲۷ 
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۱۵۵ 


اما داجع به‌عقل‌در کتاب‌طبیعتخاصه آ نجا که بهشرح ونقدآثار آ ناکسا گورس 
می‌پردازد فقراتی آمده است حاکی ازاینکه عقل علت فصوای حوادث طبیعی وجزء 
عالی نفس وعذهر الپی در اسان است . 

اژاین بحث احمالی دوشن شد که در محاوراتی ازقبیل اودموس وپروتر پتيك 
ودر بارءٌ فاسفه و بعصی از رسائل منطفی مانند طوبیقا و بالاخره رسائل طبیعی او به 
استثنای کتاب هشتم ازطبیعت وکتاب کنات جو که‌به دور نخستین از حیات فلسفی 
ارسطو مر بوط است نظر او درباب نفس و دوابط آن با بدن نخست صبغهٌ افلاعو نی 
داشته واندك اثبك روبه تعدبل گذاشته است » بعنی با اینکه در ابتدا نقس وبدن را 
دو جوهر مستقل ومجزا می‌دانستد ولیکن‌قول‌به این دوگانگی‌وجدائی‌مانم آن نبوده 
است کهرأی خاص اونیز به‌تدریج ظاهر شود و آثار اعتقاد به ارتباط نفس و بدن با 
حفظ جداثی] نپا از یکدیگر که ممیز دور دوم اژحیات فاسفی اوست‌یدیدار آ ید . 

۲ - دوان‌شناسی ادسطو دد مرحلاً دوم 

تار یخ‌حیوآنات. -دراین کتاب درضمن شرح انواع حیوانات امکنه‌ای که 
این انواع دا پرورش می‌دهد ودر آن امکنه به وفور می‌توان هرك ازآن انواع‌را 
تافتهه کون آ مه ات یکی ارمعمان ما تیاس وماسین متشون این 
مطلب رااهمیت زبادی داده واز دقت دراینکه پیشتر اءثلهوشواهد ازامکنةٌ واقعه در 
مقدونیه وسواحلآ سیای صفیراست نتیجه‌گرفتها ندکه تألیف آن در عپد باو غ‌فکر ی 
ارسطو یعنی اواسط حیات علمی او ودر فواصل بین دو دوره اقامت او دد آتن بوده 


است , اگرچه , مک شازین اسان تا آن را باسا در کتب زست‌شناسی‌در عبد 


آخیر حیات‌آومیدا ند . 


۱ - ص۱۱۳ 
۲ - 1۷۵85107 ص۳۵ ۳از کناب‌و]م)وزج۸ 0 و10۵ 0 662899 ,1 
۳ - ۲1:۵۵500 برمی۸ "رزواينماهمه به‌نقل نوینس درفقرة اولاز فصل چهادم 


۱۵۶ 


چون هانند انسسفغان تألف این کتاب رامتعلق به‌اواسط دوران عمر ارسطو 
بدانیم تأثیر آن‌دادرکتب لاحقه‌انکار نمی‌توانیم کرد ۰ موضوع این کتابز یست‌شناسی 
تطبیقی انسان وحیوانات‌است . درموارد عدیده از آن ازمشابهات واختلافات»‌وجوده 
در بین حیوانات ومخصوصادربین انسان‌وحیوان سخن می‌رود » ازقبیل مقایسهٌجپاز 
تنفس‌ومعده وخون‌و گوش وبینی ومویو پشمو تعداد دست و پا وطول قامت و بیماری‌های 
آنما بایکدیگر ومسائلی آزاین‌قبیل ومشابیت درطرز زندگی ودرجهٌ اجتماعی بودن 
واختلاف حنس نروماده وامثال زاك . 

مطالعةٌ این هشابیات دن بسن اسان و حبوانات درتخول فکری ارسطو تا لیر 
بخشیده واو را بدانجا کشانیده است‌که, از مك‌طرف, برخلاف دور اول که مطالعات 
روان‌شناسی راتنپا دربارٌ انسان به‌عمل می‌اآورده است آنها راوسعت دهد »ومختر ك 
دربین انسان وسایر انواع حیوان‌گرداند » وبدین ترتیب بعدها به‌جای روان‌شناسی 
انسانی درپی تحقیق‌از روان‌شناسی عمومی برود و مطالعه ددنفس انسان راجزئی از 
مطالعه در کل نفس‌بشماردا » ازطرف دیگر»ءاینمطالعات ارسطوراواداشته است که باز 
برخلاف دوره اول نظریةٌ افلاطونی را عبنی‌بر تنازع نفس و بدن ومحبوس بودن نفس 
دربدن کددر اواخر همان دوره نیز به‌تدریج‌رو بدضعف می‌گرائیده است تركگ نماید 
وانسان را ازاین لحاظ کهءوجود زنده ایست در بین مجموعةٌ موجودات زنده دبگر 
قرار دهد ودر سلسلهٌ تکامل طبیعی موجودات بست‌تر را بالقوه در موحودات عالی‌تر 
جای بخشد . به‌طوری که انسان رادر کمال نوعی خودواجد صور ات حبوان و نبات 
وجماد شمارد وبنای ز ست‌شناسی‌وعلیا لخصوص روان‌شناسی دابرمبنای اتصال‌تأسیس 
کند. جنانکه در بك فقره از این کتاب بس از ببان مشابهات انسان وحیوان و تشه 
تکامل انسان ازسنین کودکی‌تابزرگی به‌تکامل تدر بجی‌طبعت » که وجودات بست‌تر 
را به موجودات عالی‌تر اتصال و ارتباط می‌بخشد » چنین می‌گوید : «بعضی ازصفات 

۱ - دربادء‌نش ۴۰۲ ب ا ‏ *؟ ‏ 


۱۵۷ 


نفانی درحیوان وانسان یکی است ودر بعض دیگر تشایه زیادی دربین] نهاست . 
یت تن ان سمانی اس تران فائل سل شم وفطوی ار اسف 
اخیر عقل است چنانکه بلافاصله قبل از این عبارت بدین معنی تصریح کرده یعنی 
عقل راصفت ممبزه‌ای‌برایا نسان‌شمرده‌است کهفقط خواصی مشابه باآن درحیوانات 
دیگر مشپود است » وبه عبارت دیگرءعقل انسانی وغریزة حیوانی باوجود مغایرت 
بانکنیگر تقاون:ومتناس: است: 
بدین تر تیب نظر ارسطو بهآ نجا می‌رسد که‌دربین انسان وحیوان از يك طرف 
وجه تمسزی فائل‌شود وازطرف ی ساسله‌ای ازمشابپات رادر باید تا در کتب] تیه 
ازاین مشبودات استدباط کلیو فلسفی‌نماید . 
اعضاء حیوافات . - دراین کتاب که‌به‌سبب‌مراجعاتی که به‌تاریخ‌حیوانات 
داد یمد از انا نف شقن است دوگاتکی فن ویدن به قناهی آزمیان رفیه اوستی 
اشاره‌ای نیز بدان نبامده است . نفس وبدن برحسب ان کتاب باهم تطایق دارد و 
با لطبع اشتراك عمل یافته است و همین |شرالك نمودار موجود زنده است . در جائی 
می‌گو بد:«بعضی که نظرشان در بارة اشیاء‌دورازدقت است‌ش‌دا از آتش باچیزدیگری 
از همین قبیل می‌دانند ولیکن بهتر آن‌استکه‌بگویند که نفس‌بابدنیاز نوع آ تشاتحاد 
دارد . چه » تفذی وحر کت اعمال نقس است وان هردو با حرارت به‌کار می‌افتد . 
بثابراین هرگاه نفس را از تش بدانیم پدان می‌ماند که‌اره يا مته را پانجاری‌وصنعت 
نجار » به‌همان دلیل که کار به اشتراك آن‌دو (یعنی‌اره و نجار ) تحقق می‌بابد؛اشتباه 
کنیم. » این قطعه ازيك طرف ار نباط واتحاد دقرق نف وبدن را مي‌رساند و آزطرف 
دیگر نشان می‌دهد که موجود ز نده مر کب ازقوای فیزیکی و شیمیائی نیست » بلکه 
زندگی مقتضی چیزی است که‌اختصاص به خود آن داردو آن نفس با مبتاً حیات‌است 
وهمین بدا است که‌امور فیز یکی‌وشیمبائی‌رادد امتداد معینی به‌جهت معلومی‌متوجه 
۱ - تادیخ حیوانات ۵۸۸ الف ۱ب ۳ 


۱۵۸ 


می‌سازد بی‌آنکه با آن دو مشتبه گردد . بهعلاوه در موارد عدیده اژاین کتاب نفس را 
را در بدن می‌داند وقلب را که‌در قسمت قدامی وسط بدن فرار دارد هید حبات و 
حر کت واحساس می‌شمارد . 

اما براس تقریر این تبصره را باید آفزود که کتاب اول ازاین تصنیف درعید 
جدیدتری ار بافته‌است .چه , درضمن آن‌موجود زنده رانیز منثل اشیاءبی‌جان 
دارای‌دوجنةً مادی وصوری دانسته و نفس را در آن به منز لهصورت وبدن رابهمتز لا 
ماده گرفته است . ومخصوصاً این مطلب رانیز قید کرده است که « ِ یشوخ 
درحکم‌صودنی برای بدن نتواند بود لااقل جزئی ازآن چنین است . البته این‌شد 
برای استثنای عقل ازسایر قوای نفسانی است چنانکه درکتاب نفس نیز چنین کرده 
است . اهمیت این قول از این امحاظ است کدحاکی ازتحولی دررآٌی ادسطو از عهد 
انتقال به‌عهد اخیر است . و به‌همین سب زمان نگارش این جزء ازکتاب راموخر 

بر اجزاء دیگرمی‌شماريم . 

ح رکت‌حیوانات ۰ -دداین کتاب قطعدا بست بدین «ضمون که موجودزنده 
را بر ساق مدننه‌ای که‌نظامی فرح وت ان باشد می‌توان دانست , چه » اکر نظم 
در مدینه چنانکد باید حاصل باثد هیج گوذه احتیاجی بدوجود روسائی که‌عر کدام 
ازآ نها مأمور اداره ه رکدام ازاعمالمختلف باشد نیست . هرفردی به سپم‌خودبه‌همان 
رتیت که اورا مکلف ساختداند کاری انجام می‌دهد وهر کاری بر <سب عادت کار 
دیگری رابه دنبال می‌کشد . درموجودات زنده نیزحال بر این منوال است واعای 
مختلف برحسب طبیعت خاص خود اعمالی راکه ارتباط به هريك از] نپا داردانجام 
می‌دهد ؛ وبه همین سبب‌لازم نیست که‌درهر يك‌ازاین اعضاء نفسی باشد پلکه‌همینکه 

تفس در عضوی ازبدن که‌اولیت دادد فرار گیرد اجزاء دیگر برحسب اتحاد طبیعی 


۱ - اعساء‌حیوانات 2۶۴۰ ب ۲۲ - ۲۵ و۶۴۰ ب ۲۹ -۶۴۱الف ۶۴۱9۱۴ الف 
۴ ۷۱و ۱۶۴۱ ۰-۱۷ ۲۳ 
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خووبا | وزاند کی ای کنند وطبعة کاری راکه‌خاص هر يك از آ نهاست انجام ور هتم 
همین مقاسه رابه پیانی گوتاه‌تر در رساله اعضاء حیوانات نیز که شرح با ات 
ی ومحلی که‌نفس درآن قراد دادد دداین‌کتاب«عرش " بدن » نام گرفته است" 

نظر هکائیستی ارسطو درابن ددده. -پس آنچهاز آ ثار اين دوره‌پیه‌است 
این‌است که‌ارسطو به‌تمایز نفس وبدن عقیده دارد ,ولیکن در همان حال توافق کامل 
آن دودا بایخدیگر نیزمی‌پذبرد . آثار این عقیده‌رادر رسائل سابقه جستهوگر بخته 
می‌توأنستیم دیدمنتهی دراین عهد ثوت ورسوخ یافته وبرروی بیگانکی نفس وبدن 
که نظر افلاطونی است‌خط بطلان کشیده است . این عقیده برمینای مکانیسم استواد 
است» منی‌مستلزم قول‌به نفسیوبدنی است کهعر کدام برای خودوجودیو بر جای‌خود 
قراری دارد , وضمنا بایکدیگر نیز درارتباط وتفاعل‌است » وء علاوه براین اعتقاد 
شتتی بفاخدآء شنن وعفا توت با بانگذیر وتخصص آلتی دربدن بدهر کدام از 
آنها ازخالال آن ببداست ار آن‌جا که‌قلب رامرکز نفس می‌پندارد اشاره به تفس 
حساسهمی‌کند» چنانکه گوئی نفس را اقدامی است ؛ بیآنکه تصر بح بیشتری‌نم‌اید» 
ودر مقابل نفس ازنفس دیگری که‌مرکز دیگری دارد نام پپرد ودر يك‌فقرء ازکتاب 
اعضاء حیوانات ازاهمیت حجاب‌حاجز دم می‌زند و آن راحامل وحاجبی در بین‌حفرءٌ 
بطنی وقلب می‌شمارد » تاقلب راکه مرکز نفس حساسه است از اضطرابات حاصله در 
مرکز تغذی محفوظدارد . درواقع به نظر اوطبیعت جزعاشرف بدن حبوان دا که‌مر کز 
نفس حساسه است از حزء اخس آن حدا ساخته و در بن آن دو حزء نیز حافظ و 


مدافعی‌به‌نام حجاب‌حاجز به‌کار گماشته است. * 


نانوی تام ۱۷۲۰۳۵ لف ۲۰ -ب ۲ 

۸6۳086[8- ۲ 

۳ -اعضاء حیوانات ۷۰ تالف ۲۳ - ۲۶ 

۴ - اعضاء حیوانات ۶۷۲ ب ۱۳ - ۲۲ مشابهت‌این عفیده‌دا بانظر افلاطون تباید 
موردغقلت قرارداد . 


۱۶۰ 


در عقیدهای کهارسط و درعهدنخستین داشت نفس‌ازبدن جدا بود وبا آن‌تعارض 
داشت . در عهد دوم نفس از بدن جداست ولسکن با آن تطایق وتلازم دادد :سنی 
هنوز ارسطو قائل به اتحاد جوهری نفس‌وبدن وتشکیل جوهر واحدی‌ازتر کیب آن‌دو 
و بلکه وا ثل به تلازم ۳ شده‌است که‌ببشتر حنبة عرضی دارد » وبه همین 
سیب نظر اورادد این عپدمی‌توان مبنی براختباد ا لت برای نفس‌براساس مکائیسم ۱ 
دانست . بس از این عپد فکر ارسطو پدانجا سیر می‌کند که در بین نفس و بدن 
قال بعوحدت حقیقی‌جوهری شود تاباقبولاین‌وحدت‌بتواند غائیت " درونی موجود 
زنده را تببین‌کند . پس دراین عهدقائل به وحدت‌عرضی در بین نفس وبدن است» 
ولیکن گوثی چنین‌وحدتی‌اورا داضی نمی‌دارد »,بلکه‌خواهان وصول به وحدت‌جوهری 
است. آثار این تمایل ازبسنی ازفقرات کتب‌اوپیداست.چنان‌که درقطعه‌ای‌که متقول 
از جزوه‌ای در بارء < درازی و کو تاهی عمر»است گوید : «هرگاه نفس برحسب‌طبیعت 
خاصةٌ خود دربدن ئمی‌بود » بلکه همی‌چنا نکه‌علم‌در نفس است نفس نیز به‌همان‌ترتیب 
دربدن می‌بوده می‌بایست‌بتوان نفس را به‌نحو دیگری جز آنچه ازفنای بدن ناشی 
می‌شود نیز فنا بذیر دانست » ومعلوم نیست که‌چنین باشد. پس باید قبول داشت که 
اتحاد نفس بابدن بهقسم دیگری است " » یعنی چون‌به‌وضوح می‌بینیم که‌وجود نفس 
ناشی ازوجود بدن‌است » وفنای نفس نیز تنپا درموقعی که بدن فنا می‌پن‌برد حاصل 
می‌شود » باید اتحاد آنها راجز به‌طریق اتحاد عرضی با موقت دانست . بدین ترتیپ 
تمایل ارسطو په‌دخول درمرحلةٌ سوم ازحیات فکری خود پیدا می‌شود وتعبیر صر بح 
این تمایل رامی‌توان دز عکی ۳ از کتابپای آودرز ست شناسی به‌دست آورد ۱ 

طبیعیات صغرگ. - طبیعیات صفری * کتاب واحدی نست‌که بايك نظر و 

۱ - )ومع عصعنآه] جموصااعط[ 


۲ وووون[۳[0 
۳ اف ۲۷ ۰ ۳۲ 


۴ - ۱۵۱0۳۵118۵ و۳۳ 


۱۶۱ 


دريك زمان تأللف بافته باشد» بلکه مجموعه‌ای از کتب‌مختلفه است که‌گرد آورده و 
چنین نامی بدان‌داده‌اند واین اطلاق‌به مرور جزء سنن گردیده است . بعضی از کتب 
این مجموعه تعلق به‌عهد انتقال وی د اکن تعلق به‌عهد اخیر دارد وازروی‌مضامین 
آ نپامی‌توان این دودسته رااز مکدییگرتمییز داد . به‌تر تیب ذیل : 

۱- ]آنجه تعلق به عپد انتقال دارد :« جوانی و پیری » «ز ندگی و مرگ » 
« در بارة‌تنشس » 

۲ بع انا تعلقی به‌عید اخیر دارد : « حس وعحسوس 6 , « حافظهو تذکار > 
« خواب و بداری 6 » «رویا » , « هشن گوگی به وسله روّیا » 

درضمن ده اول ازرسائل قطعاتی است کهعیناً موّید فقرات منقوله از کتاب 
اعضاء حیوانات است ۰ نفس رابااینکه دارای ماهیت‌غیرجسمانی می‌داند مقر آن‌دا 
درجزئیو آ لی از بدن خاصه درعضوی کهمو ر زر اضفاعند دکر نت باشد شم 
بعضی از لات حواس رادرقلب وبعضی دبک رادر سرمی‌داند 3 . به سیب ارتباطی که 
زوال حرارت قلب باانطفاء شُعلهٌ حبات دارد قلب را مقر هردو نقس نباتی وحیوانی 
در حیوا نات خون‌داد می‌شمارد ۱ . در حیوانات بی‌خون عضوی راکه قرینة قلب‌است 
قاثم‌مقام آن می‌دا ند وتنفس رانیز هر بو به‌همینعنو می‌شمارد . بدین‌ترتیب دداین 
رسائل نفس راواق‌در بدن ومرتبط با بدن می‌دا ندبیآ نکه آنرا کمال بدن وباصورت 
بدن بخواند وقائل به‌وحدت جوهری‌در بین نفس وبدن باشد . 

اما دستهٌ دوم ازرسائل نمودار تحول بشتری است ومتعلق به‌عهد اخیر حیات 
ارسطوست ومقارن با دورها ست که‌کتاب نفس درآن تصشیف شده است . قطعه‌ای از 
حس ومحسوس حاکی است کهظرورات‌عمدء حبات , که‌ازجملهٌ آنپا احساسوحافظه 

۱ - جوانی وپیری ۱۶۲-۱۳۴۶۷ 

۲ جوانی وپیری ۴۶۵ الف۲۰ - ۲۳ 


۳ - ۴۶۹ الف ٩‏ ۲۰و ۴۶۵۹ الف ۵ ۷ 
۴ تنفس ۴۷۴ الف ۲۵ - ب ۳ و ۴۷۸ الف ۳۰۰-۲۸ 


۱۶۲ 


وجرأت وشوق و لذت‌والم تست 6 سس به نفس‌وهم به بدن تعلق دارد ۱ 6 وانن همان‌نسن 
بسیکو فیز دك است که‌در کتاب نفس نیز تأ سدشده ات .در بات ارتباط فکرواحساس 
وطرز انفعال <واس درمقایل اشیاء نیزمطالبی مشابه با کتاب نفس درهمین‌رسا لحس 
ومحسوس‌می توان بافت. در کتاب حافظه و تن کار که‌ارحاعات آن ات اش هو یه خر 
۳ 1 ۳ 
زمانی ان براین است بارها تلاز م تفکر رابااحساس ببان می‌دارد 0 و در باره بیدا 
آمدن احساس نیز ما همان منال نقش هر را بر دوی موم که در کتاب تفس آمده 
است می آورد ّ ۰ وفوه ذاکره را که‌برعکس حافظه اختصاص بها نسان دارد مر تم به 
جسم می‌شمارد ؛ ومی‌دانم که‌اعتقاد به جسمائیت همه آ ثار حیاتی غبر ازتفکر وحه 
همیز کتاب نفس تاه در کتاب خواب و بنداری احساس رامر بوط به وجود ز نده‌ای 
که مر کب‌ازنفس وبدن است می‌داند » یعنی بدشمادت) ین کتاب احساس عملی ازنقس 
بد وسلهٌ بدل است وتنها اختصاص به نقس ندارد ۰ زیرا که نس رایه تنهائی حالت 
انفعالی ثیست وبدن نیز جدا ال فش اسان ای از واه واین نظر مطایق با 
عقیدغارسطو درکتاب نفس‌است. به‌علاوه درا ین کتاب‌ارجاعاتی نیز به‌کتاب نفسآمده 
است . درکتاب روّیا که باز ارجاعی‌به‌کتاب نفس دارو" تعریفی از تخبل به‌عمل] مده 
کهعیناً همان تعر یف کتاب نفس است ‏ با این اختلاف که تعریف کتاب نفس متکی 
براستدلال است " ولیکن تعریف کتاب دوّبا چنان آمده که گوئی قبلا" معلوم ومدلل 

۱ - حس وهمحسوش ۴۳۶ اف ۷ - ۱۰ 

۲ - درپارء نفس ۴۰۳ الف ۱۶ - ۱۸ 

۳ مثلا درجاگی می‌گو ید : «قبلا" ازتخیل دردسالهٌ نفس‌سخن کفته‌ایمو تفکی بدون 

بدون "صاویر خیالی امکان‌نمی‌پذیرد»۴۴۰ ب ۴۵۰-۳۳ الف ۱ 
۴ - حافظوتذکاد ۴۵۰ الف ۳۲-۲۵ وددبارة نفی ۳۲۴ الف ۰-۱۷ ۲۱ 
۵ - خواب و بیدادی۴۵۴ الف ۱۱-۷ 


۶- رژیاه۱۴۵ ۱۴ - ۱۵ 
۷ - در پاده نقس ۴۲۸ ب ۳۰ ۴۷۹ الف ۲ 


۶۳ 


- گردیده اسنت ِ 

از مبان کتب زیست‌شناسی کتاب تکون حیوانات بی‌شبهه تعلق به عهف اخیر 
دارد و درسالهٌ کمال وسالهٌ عقل‌هم عنان کتاپ نفس است . 

مابعدالطمیعه . - بگر « ماپعدا لطیعه » راکتابی که‌تمام قطعات آن يك جا 
وبه‌عنوان کتاب واحد بااجزائی ازمجموعةٌ واحد تد وین گردیده باشد نمی‌شناسد . 
بلکه به‌قول اوکه رأی صحیح نیز همان‌است " هرکدام از کتب یافصول بعضی از کتب 
درارمنةٌ مختلفهتًلیف یافته وگوبا پس ازمر گگ ارسطو به‌صورت مجموعةٌ واحدی‌تنظیم 
شده است . دوکتاب «] لفا» و«بتا » باید کمی‌بعد ازسال۳۴۸ , ومحتملا" درایاماقامت 
ارسطو در آسوس "؛ تألیف‌شده باشد » وقدیم‌تر ین‌کتب این‌مجموعه‌است. مسا روا بط 
نفس وبدن دراین دو کتاب مسکوت است . کتاب « نو»بتمامه و کتاب « مو» ازسطر 
۷ ازس ۱۰۸۶ الف ازفصل نهم تاآخر آن فصل وهم چنین فصل دهم این‌کتاب را 
نیز قدیم‌تر ازسایر کتب می‌داند . امافصول اولیُ کتاب «مو»,یعنی ازفصل اول تاسطر 
۱ از ص ۱۰۸۶ الف ازفصل نهم»را متعلق‌به‌عپد جدیدتری می‌شمارد . درفصل دوم 
این کتاب قطعه‌ایست حاکی ازاینکه «خطوط چگونه ازحواهر تواند بود ؟ - البته 
حوهر بت ۷ ازاین حبث نیست کهصورت است ء چنا که تیلم چنین است ؛ با 
ازاین حیث هم‌نیست کهاده‌است » چنانکه‌بدن چنین است .> ازاین‌فقره به خوبی 
پیداست که‌نفس رامانند صورت وبدن راما ننه ماده‌می‌گیرد واین اصطلاح همان‌است 
که در کتاب‌نفس نیز به‌کار رفته است‌بااین تفاوت که‌تعبیر کتاب‌نفر صر یح‌تروموٌ کدتر 
است » ولیکن تعبیر کتاب « مو » مقرون به‌احتیاط بیشتری‌است . بنا برایسن فصول 
اوه کتاب « موه رامی‌توان‌درعیدی دانست که‌ارسطو مي‌خواهد دورء انتقال راتر لد 


۱- بویا ۴۵۵الف ۱۷- ۱۸ 
۲ -بسیادیازمحققان دیگر نیز دداین دای بااوموافةند .«دو بنفکر یو نانی‌ص ۵ ۳۶» 


۳- ۸5905 
۴ - مایمدالطبیمه,مو ۱۰۷۷ الف۳۲ ۳۴ 


۱۶۴ 


بگوید وبه دور تصنیف کتاب نفس برسد » واین امرشاید مقارن ایام اقامت دوم او 
درآتن(۴۳۶ - ۳۳۰ ) باشد . کتاب « گاما »وفصل اول ازکتاب « اسیلون» که‌ذیل 
ناد تااست بهعضده یک از کتب قدیمهٌ مابمدالطیعه است . درکتاب «کاما » 
مسالهٌ نس وبدن رانمی‌بینیمامادرفصل اول از کتاب « اپسیلون > قطعه‌ای وجوددارد! 
که در صحت نظر یه 3 


۳ تردیدحاصل می کند جچه , دراین قطعه» پس از نکه‌اشبائی 
را که باماده متجد است و به‌همین شنت درمه‌رض تغسر وز ار دارد موضوع علم‌طبیعی 
می‌داند, آن‌قسم ازنفس رانیز کهاتحادذاتی‌باجسم دارد وبه‌طور مستقل باقی نمی‌ماند 
حزء همین دسته ازاشاء می‌شمارد ۲ وان همان قسم از نفس است که بعدها دررسالهً 
نفس آن‌را کمال جسم می‌نامد. به‌شهادت همین قطعه می‌توان | ین‌فصل‌را بر خالاف نظر یه 
بگر بهزمانی موخر » اندکی قبل ازتصنیف کتاب نفس که از آثار سالهای آخر عمر 
ارسطوست 1 تست داد . در مورد کتاب 2 کایا ِ« ِ می‌گو مد که هشت فقصل آن از 
اقدم کتب این مجموعه است » و علاوه بر این فصل دوازدهم آن را نیز می‌توان به 
عهد قدم تر ی «رد - چه 7 قطعه‌ای ازآن حاکست که نفس و ددن هردو مورد تغسر 
واقء می‌شود وحال آنکه در کتاب نس | وه مورد تغسر است ثه نفس و نه بدن » 
بلکه وحود مررکب ازاین دو » ست: » وزوی هم رفته با ید کفت که‌این فستمت از کتاب 
« کابا» مستضر جاتی از کتاب طبیعت است " - درکتاب « زنا » قطعاتی است " حاکی‌از 
اینکه مو حودز نده شز مثل‌اشاء بی‌جان مر کب‌ازماده وصورت است ۰ ودراین‌تر کیپ 
نفس به‌منز له حوهرصوری‌است . وببان او طوری نیست که‌حاعی ازاین باشد که‌این 

۰ - اپسیلون۱۰۲۵ ب ۳۲۴- ۱۰۲۶ اف ۶ 

۲ دون هفت فسل‌اوژ کتاب: کابا 6 داتحریردیگری از کب «بتاو کاماواپسیلون» 
ومابقی آذ دامثتول از کتاب طبیمت می‌داند (فکر یونانی ص ۳۶۶) 

۳ ازجماه ۱۰۳۳ - ب ۲۴ - ۲۶و ۱۰۳۵ب ۱۴ ۱۶ ۱۰۴۳۶ الف ۳۱-ب 
۳و ۱۰۳۷ الف ۵ - ۷ 


۱۶۵ 


تعریف را نخستین بار دربارء نفس می‌کند . بلکه چنان است که‌کوئی, نظر کلی را 
کدقبلا تقر بر واثبات شده‌است به باد می‌آورد درصور تی که درکتاب نفس بیان او 
درنکر همین تعردف طوری است که‌گوثی نظر بدیعو پی‌سا بقه‌ای رااظپار می‌دادد . 
واز این روشاید پتوان گفت که‌تألیف کتاب«زتا» برتأیف کتاب نفس مقدم‌نمی‌تواند 
بود . در کتاب«اتا » نیزقطعا نیازا ین‌فبیل موجود است ؟ کهدرضمن آ نپاقول‌بها ینکه 
نفس به منز له صورت بدن است نکراد می‌شود ؛ و به اشکالی که این قول دد 
وجنود اسان از لحاظ جنبةٌ عقلی با آن مواجه مسی‌شود اشاره مسی‌گردد 
بالا خره در پابان‌این کتاب همه آراء دیگری‌راکه در بار؛ موجود زنده ثایع‌ومتداول 
است رد مي‌کند ؛ ودد ضمن آنپا ری سایق خودرانیز که‌در کتاب جدل وامثال آن 
دق و نفس و بدن را دو شیء متمایز گرفته بوده است انتقاد می‌نماید , و اتحادنقس 
وبدن رابه نله اتحاد صورت و ماده باقوه وفعل به‌ثبوت می‌رساند . کتاب « تتا»را 
نیز می‌توان درسلكك همین کنابپا دانست . کتاب «لاندا » را بعضی ازمحققان مانند 
9 " غیر ازفصل هشتم آن ‏ متعلق به عهد اذلاطو نی می‌دانند ؛ و بعصی #۹ از 
قبیل ماسیون " آن‌را ازعهد اخیر مي‌شمارند » واين رأی راباتوجه به‌اقوالی که‌دد 
مناسیات نفس وبدن در این کتاب آمده است‌می‌توان‌معتبر دانست . این اقوال " هشعر 
په‌اتحاد نفي وبدن ا.ت » واین اتحاد رادر سلك اتحادصورت وماده می‌آودد ؛یعنی 
ما بق باناری است کهدر رساله نفس 

کتب‌اخلاقی. - دراخلاق اودموس: گواینکهبهضی ازمحققان آنرا ازآ ثار 
خود اودموس داسته وا تساب آن را به‌ارسطو تا ید نگرده‌اند » بدهر صورت قطعاتی 


۱ - کتاب اتا ۱۰۴۳ ب ۲۵۹ و۱۰۴۳ ب ۴-۲ 
۲ -( 1827) 29 وذطمموملاط 1 ۲ عتاوتاوعآهمو۱180 ۲6۷8 : صمنعطع۱ 
به‌تمل نوینس ۰ 
۳ لاندا ۱۰۷ ۳۳ ۱۰۷۱ آآف ۱۰۷۵۱۴ ب ۳۰-۳۴ 
۱۶۶ 


وحود دارد ۲ که حاکی از مطا یقت باافکار ارسطو در عود انتقال است . بداین معئی 
که‌شت نفس دا به بدن مثل نسبت کارگر به ابزار خودونسبت خواجه به‌بند خود 
می‌شمارد » وبدن دامئل بنده با مثل ابزاد بی‌جانی می‌دا ند » ویدین تر تب قائل به 
معا رت نقس‌و بدن وارتباط آن‌دو باتک ی می‌شود ۰ نه‌اینکه مثل‌دورهٌاخیر فائل 
بهاتحاد وا تصال آن دو باشد . 

در اخلاق دقوماخس نیز فائل به تمایز نقس از بدن است ؛ وفی‌الم‌ئل فضلت 

ی ۰ ۲ 01 
اخلافی را از خصوصیات نعس می‌شمارد ومر بوط بهبدن نمی‌دا ند 9۰ حال آنکه در 
کتاب نفس هیچ گونه صفتی مخصوص به نفس» که‌ارتباطی پابدن نداشته باشد» نیست. 
۰ ۳ ۰ و ۳ ۰ ۳ 
وهم‌چنین ارسطو دراین‌کتاب هنوز خود راجزء افلاطونیان‌می‌شمارد ودر تقسیم‌خیر 
1 و رن 

واقسام سه‌گانة ان که خبر خارحیوخر بدن و خر نفس باشّد ازرسائل اتودموس 
و نوامیس 5 افلاطون تبعنت می‌کند " و بر عکین کنات نفس 0 هم نس دهم بدن ۳ 
چوهر می‌شمارد و دابطاً نفس ویدن‌راماننه دابطهُ کارگر وابزار مي‌شناسد » وقائل 
بهیج گونه مشار کتی درمبانآ نها او : اینپا همه دلالت برال دارد که‌کتاب 
اخلاق قبل از کتاب نفس » درعپد انتقال فکر ارسطواز عهد افلاطونی به عهداخر* 
تألف بافته است . 

۱ اخبلاقت اودموس ۱۲۴۲ الف ۲۸ - ۲۹ و ۱۲۴۱ ب ۱۲۲۵۹۵۲۴۰۱۷ ب 
۸ ۲۲ ۱۲۲۱۵ الف ۱۳ و ۱۲۱۹ الف ۲۳ - ۲۵ واذجملهٌ این محتغان که انتساب 
این کتاب دا تا نید نکرده‌اند لون دوین اشت(فکریونانی ی ۰( 

۲ - اخلاق نیةوماخس ۱۰۹۸ الف ۱۵ ۱۷و ۱۱۰۲الف ۱۷-۱۶ 

۱۵ - ۱۴۵1 ۱۰۹۶ ۳ 

۱۰۹۸۴ ب ۱۲ - ۱۵ 

0۵0-۵ بزطناظ 
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۱۱۱۷۷ ب ۰-۲۳ ۲۴ 

۸ - ۱۱۱۶الف ۳۲ - ۲۵ 

۹ -اینتولبافحوای کلامیگر که خلاقنیقوما خسد امقادن کناب نفی‌میدانه‌نار است 
۱۶۷ 


کتاب‌سیاست  .‏ این‌کتاب نبز به‌ئول محققان مجموعه‌ای ازا ار جدا گا ند 
است؟ که‌درعبود مختلف‌تصنیف شب و لسکن بامراجعه به‌شواهدی که‌می‌توان 
از فصول مختلف آن آورد نظر ارسطو را دربارة روابط نفس‌وبدن درهمةٌ این‌فصول 
می‌توان مطابق مشرب اودرعهد انتقال دانست . زیراکه در این کتاب قائل است که 
نقس نیز مانند بدن بیر می‌شودوحال آنکه نفس رادر کتاب نفس به خودی خودقابل 
آنکه پیر باناتوان شود نمی‌داند وترکیب دولت را ازعناصر غیر هتشاببهٌ خود مانند 
تر کیب گروه اقتصادی از خواجه و بنده و مانند ترکیب موجود زنده از نفس و بدن 
می‌شمارد » وبدین ترتیب نفس وبدن را باهم متفایر وسبت آنها داپه یکدیگرمثل 
ثست حاکم ومحکوم باخواجه و بنده می‌شناسد . در تقسیم فوای نفس متمایل بهرآی 
افلاطونی است واننها همه با آراء او درکتاب نس مفابرت دارد » و اتحاد جوهری 
نفسو بدن ر! چنا نکه درمورد صورت وماده است نمی‌رساند . 

عقل در عریدا فتةل . - در عهد اول ارسطو عقل‌را جدا ازبدن و مافوق آن 
می‌شمرد وامرالپی عتءا لی‌درو حود انسان می‌دانست . درعهدا نتقالعل دا قوه‌ای‌برای 
عمل تجر بدی وشپودی می‌شناسد ولیکن در باب روابطعقل بانفس غیر ناطقه سخنی 
به میان نمی‌آورد . از مطالعةٌ این آثار پیداست که در این دوده هنوذ این مسأله 
که درکتاب نفس از روّی مسائل وشاید مطلب اصلی خواهد بود برای اوظرح نشده 
است . سیب آن اینکه دراین دوره ارسطو نقس رامن حیثا لمجموع غیرمادی وفاثئم 


به‌خودمی‌دا نسته» و به همین‌ست می‌توانسته است بدون‌هیج گو نه اشکالی تعقل را که 


۱ - دوین ؛ فکر یونانی ص ۲۲۱ 

۲ یگن به‌نقل نوینس 

۳ - میاست ۱۳۱۱ ب ۱ ۳ و ۱۳۲۳ ۱ ۲۱ و ۱۳۳۴ ب ۱۹۱۷و 
۳ الف ۳۴ - ۲۷ و ۱۳۳۲ الف ۰۳۹ ۴۲ و ۱۳۳۲ ب ۲۳-۱۶ و ۱۳۳۳ الف 
۶ - ۱۸ و ۳۹۰۳۷ و ۱۲۵۴ الف ۳۴- ۲۶ و ۱۲۵۲ الف ۲۰ - ۲۲ 


۱۶۸ 


آن لو روحانی محض است»به نقس اسناد کند . بدین‌تر تیب باید گفت که‌ساأله 
عقل * نی کیفیت .از تباط عقل و نفس» 4 برای ارسطو «طرح می‌شود که‌نفس 
را صورتی برای ماد بدن می‌داند ودارای تر کیب اتحادی باآن می‌شمارد ۰ بهترین 
شاهد این‌مطلب قطعه‌است کفقبلا" درضمن بحث. از کتاب اعضاء حیوانات بدان‌!شاره 
شد ۰ ارسطو در این قطعه ؛ پس آزاینکه نفس راصورت بدن‌می‌شمارد » ابن‌سوّالرا 
می‌کنه که با تفس به‌تمامی صورت بدن است یاجزئی از آن راچنین بابد شمرد . 
اگر نفس‌به‌تمامی‌صورت‌بدن باشدعام به نفس نیز ما نندعلم به بدن‌جزء علم‌طبیعی‌می‌شود» 
واشاء محسوس که‌متعلق معرفت نفس است واشیاء معقول کدمتعلق معرفت عقل است 
جملکی موضو ع‌همین عام‌می گر دد و بدین تر تیب علم‌طبیعی عم به‌تمام اشیاعمی‌شود. 
درا ینجاستکه مساأله عقل‌به‌میان میآ ید, تا درضمن حل آن معاوم شود که با عقل 
بانفس شن است وهردو با هم شیء واحدی را بدید می آ ور ند که‌همان صورت بدن 
باشد , باعققل جوهری غیر از نفس است ؟ هم چنین با نقس صورت جوهری همه 
موجودات ز نده.است » با استثنائی نیز برای این‌حکم وجود دارد ؟ - درموردنباتات 
وحیوانات‌شکی نست کد نفس‌صورت بدن است.اما درمورد انسان که ا کمل‌موجودات 
این‌جهان است اشکالی وجوددارد و آن اننکه‌باچنین فرضی انمان درردیف اشیائی 
که عرضه کون و فساد وتابع قوانین طبیعی است‌وارد می‌شود . زبرا کها گر عقل که 
خاصهٌ ا نسان‌است‌امررطبیعی باشد » چون‌متضایفان موضو ععل‌واحدیست, معقولات یز 
درنسلك اشیاء طبیعی درمی آ ید وجپان غیررمحسوس وامورما بعدا لطبیعه _بعنی‌تمام‌آمور 
سای ومجرد معنی خودرا ازدست می‌دهد . پیداست که ارسطو به‌چنین نتیجه‌ای‌فانع 
نمی‌تواند بود . ذیرا کهاو یز مانند افلاطون قائل به وجود اشبء فوق طبیعی و غیر 


<سی است » منعپی نحوءٌ وحود ۳ وطرق معرفت بدا نها در نظر دوحکیم متفاوت 


۱ - اعساءحیوانات ۶۴۲ الف ۲۸ - ب * 


۱۶۹ 


ات نون ارسطو علاوه برقبول آمور نامحسوس ومجرد عقیده دارد که محسوسات 
نیز باید بدوسیلةٌ مجردات تببین‌شود چه » لزوم تبیین شیء مادون با شیء مافوق در 
مذهب اوقاعدهٌ کلی‌است . س ناچار باید به قوهٌ غیرمادی نیز درانسان قائل شود که 
فعالیت آن غیرجسمانی است » بعنی‌از يك طرف‌نفس راصورت بدن بشمارد» وازطرف 
دیگر عقل با نفس اطقه را استثثاء کند . چنین استثناشی دد دور تسحول 
فکری ارسطو اسکان پذبر است. ز براکه هنوز به‌تبم‌افلاطون نف را منقسم باجز اء 
مختلف می‌شمارد » کدبعضی از نهامشترك دربین‌نبات و حیوان و انسان » به‌ضی‌دیگر 
مر بوط بهحیوان‌واندان وجزئی ازآن نیز خاص انسان است . و چون بتوان قائل به 
اجزائی برای نفس‌بودلازم نیست‌که نفسانسان رایکجا وبه تمامی صورت بدن‌بدانيم 
بلکه می‌توانیم جزئی از آن‌را چنین+مارم و همین‌جزء با اجزاء است که‌موضوع 
علم طبیعت است ۱(۰) 

البته بیداست که‌این رادحل‌اعتبار موقت‌دارد » وتنپا درعهد انتقال مقبول‌تواند 
بود » و در آخرین سرحله از حیات فکری ارسطو که نفس به وحدت می‌گراد و 
انقسام ال به اجزاء بی اعتبار می‌شود برای حل این مسا لد نیز راه دیگری بأ بددر 
پیش گرفته شود : 

۳ -روان‌شناسی ااسطو در مرحلاً سوم 

در سیر تحولی‌فکر ارسطو دیدرم که‌چگو نه ازرآی‌افلاطونی »عشعر به‌مفابرت 
نقس وبدن » آغاز می‌کند » وبه اولین قول مستقل خود درباب اینکه جزئی اذنفس 
صورت بدن است می‌رسد " وازرسالهٌ اودموس تا رسالهةٌ « قلسفه » وازآ نجا به رسائل 
طبیعی واخلاقی‌چه‌سیر یراطی‌می کندوچگو نه مطا لعاتی درعام طبیعت وز بست‌شناسی 


او را بد بنیجا می‌رساند که تباین نفس و بدن را ندادا ند(د مورد تردید فرار دهد تا 


۱- اعضاء حیوایات ۴۱ وب۱۰-۴ 


۱۷۰ 


به‌کتاب اول ازرساله اعضاء حیوا نات برسد » ردر آن‌کتاب صراحه جزئی از نفس را 
صورتی از بدن بشمارد . و ازاین رساله به‌کتاب‌نفس منتقل‌شود ودراین کتاب 
وکتبی‌کههم زءان با آن بابعد ازآنتالیف شده است» مثلبه‌ضی ازاجزاء ما بعدا لطبیعه 
وقسمتی از طبیعیات صفری و تکون حیوانات » آخسرین نظر خود زا دد اد نفس 
اظباردارد . 

در پار8 نفس - این کتاب» برعکس قول بعضی ازمحققان " » کتایی نیست که 
ازاجزاء متفرق وغیرمر ثبط تشکیل یافته باشد. بلکه» نظرواحدی که درتصنیف آن‌بوده 
است درسراسراجزاءآن نمایان است وارتباط این اجزاء به یکدیگرووحدت تألیف 
قابل انکار تیست. نخست اهمت موضوع واشکالاتی که در بحث راجع‌بدان وحود دارد 
ببان می‌شود: آنگاء روش تحقیق ومطالعه موردبحث قرارمی‌گبرد» بس از آن آراء 
پیشینیان در باره نفسر ذکرو نقد می‌شوده تارأی مختاروصحیح به دستآید و تعر بف 
نقس معاوم گردد وازآن بس قوای‌آن ذکرشود و ساسلةٌ مرائب این قوا از وه ناهیه 
تقو ناطقه تشر یح‌گردد؛ ودراین کتاب درجر بان بحث جاپه جا اشارات و ارجاعاتی 
به فصول مختاف آن به عمل میآید و هرگونه شکی دا درباب وحدت تأللف ذایل 
می‌سازد. 

دراین‌کتاب ارطوعطالعً نفس رامر بوط به علم طبیعی می‌داند" ونفس را به 
تمامی صورت بدن می‌شمارد» بی آ نکه جزئی ازآن را استثناء‌کند. زیرا که نفس را 
اجزائی نیستو لیکن با این‌همهاستقلال‌عقل‌را همچنان محفوظ می‌دارد وبراعدفع این 
افش دقاف چاره حوئی برمی | بد. چون در تعرف نفس می وید که « کمال اول 


برای جسم طبیعی است که دارای حبات با لقوه راشد» او لین بحه‌ای که ازان ب#دست 


- مول یگر 
۲- در پاد؛ نفس ۴۰۳-الف ۲۷-۲۶ 


۱۷ 


می‌آورد وحدت نفس وبدن درموحود زنده است. واین برخلاف نظرافلاطونی او دد 
مرحلهٌ نخستین است» که برطبق آن‌فس مجزا ومستقل ازبدن بودءوهم چنین بر خلاف 
نظراودرمر حلةٌ انتقال است‌که برطیق آن نست تفس تا سح کی ترذ 
افزارخویش بود؛ یعنی بازباآن مغابرت داشت . بلکه , اتحاد نفس و بدن به جائی 
می‌رسد که به قول ارسطو موردی برای بحث داجم به این اتحاد و ائبات آن باقی 
نمی‌ماند, چنانکه محلی برای بحث راجع‌به اتحاد موم ونقفی‌که بر آن است‌یابرای 
اتحاد تبر پاخاصیت تلد نات بدین ترتیب نفس نمی‌تواند بدون بدن باشد » 
بلکه چیزی از بدن وبه همین سپب وأقع در بدن.است" » بعنی علت صوری بدن و با 
خود علت غائی وعلت محرلدآن است. نفس دامراتب ومراحلی است بیآ نکه‌اجزاء 
وتقسیماتی باشد» بعنی, نفس درهرکدام از مراحل قرارگیرد باخود و با بدن تشکیل 
وحدتآ لی می‌دهد و به سیب همین تر تب در مراحل» تعرف کلی و عمومی‌بد معنی 
خاص خود نمی‌توان از نفس به عمل آورد . زیرا که تعرریف حقیقی به نوع تعلق 
می‌گیرد؛در صورتی‌که تعر یف نفس مربوط به جنس باصرف نظر از صفات نوعیةٌ هر 
کدام از نفوس است. 

امادنراره فان عقل باندکفت که این عسااه؛ برعکی ضوریشی ازفسققان: 
تنها دردفترسوم طرح نشده است» بلکه درسراسردفا ترسهگانة این رساله دارای مقام 
میمی است, ومنظورازطرح آن این است‌که ببیني که نفس انسانی که ممیز آن عقل 
است چگونه می‌تواند درضمن جملهٌ نفس جای‌گیرد . در دفتر اول بحث راجع یه 
عقل, با اشاره به‌آن» بدین تر تیب می‌شود که درمطا له احوال نفس انسانی صفاتی را 
می‌بينيم‌که, اگر این نفس رافقط کمالی برای بدن بینگاریم تبیین هی ی قوب 
مثلا اگرچه نفس بدون‌بدن نمی توا ند به هیچ حالی‌فاعل یامنفعل‌شودگوئی تفکررا بایداز 


۱- در بارهء ناس ۴۱۴ الف ۲۲-۲۰ 


۱۷ 


این قاعده استثناء کرد» هگر اشکه بگوئیم که تفکر بدون تخبل نمی‌تواند به وجود 
آیدکه دراین صورت خود تفکر نیز محتاج بدن خواهد بود ۰ به قول خود ارسطو 
شوت تجرد و استةلال نفس بسته به همین امر بعنی مشروط بدین است که بعصی از 
ووای نفس بابه عبارت دیگرعقل بتواند مستقلا و بدون بدن تحقق باید . وآنگاه در 
سراسر این کتاب توجه او به این جنبةٌ استثنائی عقل جلب می‌شود و به اشکالات 
شاوی کت که هروا ره خوسر اس اس کباب مسق ین ها ون 
حال ك و تردید می‌ما ند , به قول دودبه " هرگز نمی‌تواند خود دا از این شك و 
ابهام نات ۱ وهم دراین کتاب دربن عمل فکروعمل عقّل تفاوت می‌گذارد : 
تفکر را متعلق به وجود مرکب از نفس و بدن می‌انگارد و بافنای این تر کیب فانی 
می‌شمارد ولیکن عقل دا فساد اپذیر می‌داند » وبدین ترتیب زوم اعتقاد به جوهر 
مستقل فنانایذ‌بری به نام عقل راء علاوه برسایرقوای نفس‌انسانی‌که فائم به بدن‌است» 
به تلویح واشاره مذکورمی‌دارد. 

دردفتر سوم » بعد از تأکید دربارة تعریف نفس و ارتباط آن با بدن » باز این 
مطلب رابه میان می‌آوردکه بعضی ازاجزاء دیگرنفس بعنی عقل را دد این تفر یف 


ننی‌نوان وارد ساخت وآن راکمال بدن نمی‌توان دانست . وتمام سس او این است که 


۴۰۳-۱ الف۳ ۱۰۰ 

۳٩۵0016۲ ۲ 

۳.دو کودت برعکنی اومی گو ید که‌جنبة شك و تردیدی که درفصل‌اول دفتر‌اول کتاب 
نفس‌وجود دارد به میب این‌است که این دفتر به منز لغُ تادیخ عقایدساپقین و طرح معارضات 
درساأ له نفس است» ولیکن این نظر درست نیست چه به انصاف باید گفت که مسا له عقل در 
هیچ يك ازفصول این کتاب حل نشده است. 

۴۰۸-۴ ب ۲۹-۱۱ 


۶۱۳-۵ الف ۵-۶و۴۱۳ ب ۴۱۵۲-۲۵ ۲۹-۴۱۵۵ الف ۰۱۲-۱۱ 


۷۳ 


برای تلفیق استقلال جوهری عقل‌که مطابق مشرب افلاطونی است باتعریفی که خود 
ازشس به عمل آورده و آن را کمال بدن دانسته است وسیله‌ای بیابد . بالا خره‌اشاده 
به این مطلب می‌کند " که فرق احساس با تعقل در این است که متعلق معرفت حسی 
اشاء جزئی محسوس است که وحود بالفعل دارد ولیکن متعلق معرفت عقلی کلیات 
است‌که فقط بالقوه در محسوسات جای گزین است . و به همین سبپ باید به میدأی 
بالفعل قال بود که آنها ر| فعلیت بخشد, و خود عفل نیز که قابلیتی بیش نیست دد 
ضمن همین عمل به فعلیت رسد وبدین ترتیب موضوع عقهای دوگانه با جنبه‌های 
دوگانة عقل پیش می] بد و» چنان‌که در محل خود درباره آن بسط کلام داده‌اييم » 
قول عقل فعلیت بخش از اینجا برای ارسطو لازم آمده است که از بث طرف برای 
معقولات با به عبادت دیگر برای کلیات وجود بالفعل قائل نشده , و از طرف دیگر 
عقّل منفعل را تنیا آماده برای قبول کلبات دانسته و بدین ترتیب ناچار به فرض 
عقل فعال , که عمل آن معقول آفرینی و کلی سازی است و به سبب فعلیت مطلق 
و متعالی خود بافی بعد از فنای بدن است, تشبت جسته‌است. وبا ابداء این رأی‌ناچاد 
مشکلاتی به میان آمده که بعصی از آ نها به صراحت در کتاب نفس طرح شده و 
غالبا بی جواب مانده است » و بعض و که به سیب اجمال کلام تصر بح بدا نپا 
کرو اکن است نتایج طبیعی وضروری اقوال دیگراوست. 

مابعد الطبیعه - در کتاب « لاندا» از مابعد الطبیعه که متعاق به عهد اخیر 
است قطعه ایست" که مبد اقوال ارسطو راجم به عقل در کتاب نفس است. موضوع 
این قطعه مقارنت صورت با ماده و عدم بقای صورت بعد از فنای بدن است که . 
بعد از وضع قاعده و بیان امثالی برای آن اذ بین اشیاء بی دوح » به نفس آشاره 

۲۶-۱۸ ۴۱۷۰ 1 

۲ لاندا ۱۰۷۰ الف ۰۲۶-۰۲۱ 


۱۷۴ 


می‌کند و هی وید که با اشکه نفی صورت بدن است مانعی برای بقای آن بعد از 
فنای ماده بست . منتهی فوراً بیان خود را بدین صورت تتمیم می‌کند که این‌حکم 
در مورد تمام نفس صادق نیست, بلکه تنبا راجع به عقل است,» زبراکه در بارٌ تمام 
نفس چنین چیزی امکان ندارد . 

"تکون حیوانات - عقيدة ارسماو در این کتاب »که وجود مراجعانی در آن 
به کتاب نفس موّ ید ح زمانی آن نست بدین کتاب است» نیز مطایق نظر او دد 
کتاب نفس است . زیرا که در این کتاب برعکس کتب عبد انتقال می‌گوید کسه 
نفس‌در سراسر بدن ساری است و با تمام اعضای آن مقارنت دارد » و این درست 
بر خلاف رأی او در کتاب حرکت حیواتات است که در ان نفس را واقع در مقر 
اصلی و محل مخصوص خود شمرده بود . هم چنین در این کتاب نفبر را کمال یا 
فعلیت چم طبیعی می‌شناسد , و بالاخره تنپا قوه‌ای از قوای نفس را ء.که به سرب 
عم ارتباط با بدن و تجرد از جنبةً جسمانی » قبل از پیدایش فعرد اسان یعنی 
موجود مر کب از نفس و بدن وجود داشته و « از خارج آم .ده است » قوه تفکر 
رونت ِ 

نیچ بحث - در نتیجه » باید گفت که ارسطو در علوم طبیعی» که زست 
شناسی و روان#ناسی نیز از ملحقاتآ نپاست, مطالعةٌ نفس را ابتدا با این نظر آغاز 
کرده است که نفس و بدن دو جوهر مستقل متمایز مرتبط است . و این نظر اندثه 
اندك تجول بافته تا در کتاب اعضاء حیوانات بدانجا رسیده است که نفس را صورت 
بدن بداند » منتپی به سیب اشکالی که در موزد عقل بش آمده فال به اجزائی 


برای نفس گردیده و جزئی از آن دا که قسمت ناطقَهُ نفس است از ایسن تعر یف 


۱- تکون حیوانات ۷۳۶ 


میشون گرفته و ی ادامةٌ این تجول عقده او را پدا نجا کشا نیده 
ارت که در کتاب نفس و بعضی از فصول کتب طبیعت وما بعدا لطبیعه وحوداجزائی 
را برای نفس انکار کند » و قائل به تست ان باشد ولکن ۸ عقل هم چنان 
به‌جای خود مانده است. به طوری که با مدگفت که‌در این آ ثاررو ان‌شناسی, انسا نی‌را از 
دوجپت مختاف‌مورد مطالعه قرار دادهاست : اولا" از چنیا بدنی ون نظر کرده 
و دیده است که نفس و بدن جوهر واحدی را بدید می‌آورد که مانند قوه و فعل با 
مانند:ماده و صورت به-همدیگر متضل است » و به جای ایتنکه. دو شنء,منطم- بسه 
یکدیگر و داخل در یکدیگر باشد , شیء: جوهری واحدی است و تفاعل قوای 
ی و بدنی در انضان و تأثیر متقابل آن دوتبر مکدیگز از همین نجاست : #انً 
آن را از جنبهٌ تفکر مورد توجه قزار داده ومعرفت کلن و مطلقی دز آن نافته است 


که مستقل از قبد. زمان و مکان است » و آنن معرفت مستلزم وجود.فبدای غیر مادی 


تقسا دز 


و مستقل اژ بدن است که با بدن به وجود نباهده پلکه:دازای وجود مطلق واز ی 
بوده أست ۰ بدین ترتیب ارتباط نقس و غقبل در شخص انشانسی برای ارسطو به 
صورت ده‌زی باقی مانده است که کقف آن وی را دست نداده عنی با همه کوشش 
تتوانسته است این همثی دا تبیین کند که« من » ۲ چبگونه «می‌آندشم» ِ 

ی 
داده‌ایم ۰ 

۱ 

۳- نی چگونه موفق. به‌امری که دارای جنبةً کل وغیردادی واذ لی‌است می‌شوم. 

۴- آین ایراد در واقع برخود ادسطو وارد است ولیکن ن طماس قدیس بعد از توجیه 
نظر او برطیق مشرب خو بش همین‌ایراد دابه تفسیراین رشد از رأی ارسطو وارد می‌سازد 
(نل اذنوینی نتیجهکتاب) 


۱۷۶ 


چناهکه‌سایق افازمهن فبول این طلب: اکر پردر ان ازست وا کواربرقاستآمروز 
به نظرما ازهرجهت طبیعی وواقعی میآ ید بی[ نکه ازجلالت مقام ارسطو بکاهد زبرا 
که ماه سیرت خود ارسطووبه تبع قول صریح او «آراء پیشینیان راجمع می‌کنيم تا 
از آ نچه صحیح است فایده بر گیریم وازآ نچه صحیح نیست اجتناب ورزیم.» 


۱- دریاره نقش ۴۰۳ب۰ ۰۲۴-۲ 


(مطالب این فصل ما خود از کتاب نوینی است"دجوع شودبه فهرست ما خذفرانسوی, 
شماده ۰ 


۱۷۷ 


بخس دوم 


محملی ازسیر عقا یدمشائین بعداز ارسطو: 


۱ - تحدید اشاره به آراء مهم 


کسان م۳ 


در ضمن‌شرح آراء ارسطو راجع به عقل بهمطالبی پرداخته‌شدکه نظرصر بحی 
در بای آنپا اظپار نگ دیده و در قید ابپام مانده بود » و در شرح هرکدام از این 
مطالب تغاسیر مختلفی که ممکن بود از آنپا به‌عملآ ید و فلسفةٌ ارسطو رابرمذاهب 
مختلفی که اصحاب همه آ نپا خود دا به وی منتسب.می‌ساختند منطبق نمابد»مذکود 
گردید . و از اين تفاصیل این نتیجه به دست آمد که.اکر چه نظربهٌ ارسطو داجع 
به عقل به طورکلی درخط‌مشی معینی سیر می‌کند » درادن‌مسیر قدم به‌قدم‌مشکلاتی 
تشن راهن | تقو شکوکی بدیدار می‌شود که حتی خود ارسطو نیز بدانپا واقف ومعترف 
است " . در کتاب تکون حیوانات آنجا که بیان او در تکون عقل منتهی به قبول 
جنبهٌ متعالی و الپی عقل می‌شود گفته است که نباید در جستجوی تبیین قطعی این 
نفس متعالی برآمد » ذبرا که چنین مسأله‌ای تنبا در حدود قدرت بشری قابل بحث 

۱ - هاملن نظر یه عقل در مذهپ ادسطو و مفسران او صفحه ۲۵-۱۴۴ 


۱۸۰ 


۳ , و در دفتر دوم نفس آنجا که عقل را جنس دیگری اذ نفس :شمرده‌اقرار 
کرده‌است‌که بهزمينة عقل و قوم نظریه هنوز نوری‌که آن داچنانکه‌بایدبتوا ند دوشن 
اخت تتابیده است " . باچنین اقوالی عجیب‌نیست اگر مضبران ارسطو مجال وسیعی 
برای بحث و فحص در این مطالب بیابند و هريك برطبق مشرب خاص طبع خود 
را در این باره پیازماایند و این همه تتایج مختلف از تفاسیر, خود به دست. آورند . 
پس قبل از شروع به شرح آراء مفسران ارسطو بپتر آن است که باردیکر اشاره 
اجمالی به روی این مسائل مبهم و آراء متشابه بهعمل آید» بی آنکه شرح وتفصیل 
ابا که کوو‌ضاع شوو | مداسکی گر آزشیه 

1-۱ با فقط دوعقل وجود دارد که یکی عقل بالفغل ,باعقلی‌است که می‌سازد» 
و دیگری عقل بالقوه با عقلی است که ساخته می‌شود » و با اینکه تعداد.عقول دا 
پشتر از اینپا می‌توان دانست بدین تر تیب : 

الف - عقل بالقوة غیر جسمانی غیر منفعل . ب - عقل بالقوه‌ای که از بدن 
بپره دارد و انفعال پذیر است . ج- عقل سازنده با عقل فعال . د - عقلی که ناشی‌از 
تأثر عةل فعال برعقل بالقوه است » و علاوه براین عقول آیا می‌توان فقو دیگری 
به نام نطق (لوگوس) " قائل بود که عمل آن کلیت دادن به شپودهای عقلی و جمع 
دو منیوم به عنوان موضوع و محمول در تحت مفهوم واحد عالی‌تری‌است ؛ " 

۲ - مراحل متوسطی که در بین نفس و عقل ودربین عقل بالقوء و عقل‌بالفعل 
ذکر آنپا به میان آمده است می‌تواند موجب دبط نفس به غقل و ربط عقل بالقوه 
به عقل بالفعل گردد و دفع بینونت از میان آنبا نماید و وحدت قوای نفس انسانی 

۱ - هامان نظریهٌ عمّل در مذهب ادسطو و مفسران او صفحة ۲۵-۲۴ 


2 - 08و10 
۳ هاملن نظریه عقل در مذعب ارسطو و مفسران او صفحةٌ ۲۵ 


اش 


را صورت پذیر سازد با اينکه عقل بالفعل هم چنان مفارق و متعالی می‌ماند. " 
۳ - یکیاز عقلپای دوگانه در خارج از نفس انسان قرار دارد با هردو در 
نفس؛انسان است.» و برفرض اینکه شق اخیر صحیح باشد آ یا این دوعقل جدا از 
وک است و هر کدام به استقلال وحود دارد با باهم وحدت می‌بابه. ۴ 
۴ عقل با لقوه همان تخیل است با چیز دیگری است ؛ از يك طرف چون 
" تصاو بر با لی‌همان صور محسوس است که ضعیف شده و در غیابشیء خارجی محفوظ 
ات وروی ری اوود رز یلاعت ساوی ان اسان 
صور ععقول است » بمتی عقل نالقوه همان تخل است. آها از طرف دیگر تخیل به 
" بدن واسته است و حال آنکه عقل بالقوه را قاعدة باجد غیر متتالظ و بدون الت 
دای دا یت ۳ 
۵ - با عقل متفعل قابلیتی پیش نیست و فاقد هرگونه فعلیتی است و باید 
۱ به.« ] نچه هنوز بردوی لوح ننوشته| ند ۲ تشبیه شود و با اینکه تسمیةً به عقل 
بالقوه تنیت به عقل پالفعل.انت » والا خود آن زا وافعیتی و فعلیتی است » و باید 
به «لوحی که هنوز چیزی بر آن ننوشته‌اند » تشببه شود . 
۰ : 2-یاعقل واقعاً متعالی." از وجودم رکب انسان و جدا از آن است و ۱ 
این تعالی خا کدام يك از اقسام عقل انست ؟ چه » علاوه برعقل فعال عقل با لوه 
را نیز به سیب خاوص و عدم امتزاج با مىاده و انقعال ناپذیری خود می‌توان تصیبی 


"از تعالی قاثل شد.. ولینکن از طرف دیگر ارسطو عقل را در جزء قوای تفس نام 


سص هه شین کنات 
۲ - ضفحهةٌ ۸۴-۸۰ همین کتاب 
۳ب هاملن : نظریهً عقل در مذمب ارسطو و مقسران او صفحٌ ۲۵ 


188866208701 - ۴ 


۱۸۲ 


می‌برد و آن دا به سبب احتیاجی‌که به تصاویر خیالی دارد وا بسته‌به بدن می‌ابگارد! 
و در کتاپ نس و کتاب حافظه این مسألة را که آبا عقل می‌تواند در بارءٌ و 
مفارق بی| نکه خود مفارق باشد تفکر کند نا نه, به بعد هو کول می‌دارد " » وهمیشه 
بی‌جواب می گذارد ۲ . 

۷- عةّل فعال بی‌شبپه دارای جننه الپی است,زیراکه این‌عقل سازنده انسان 
است وانسان حیوانی است‌که اذا لپیت‌بپره‌دارد. اما باید دیدکه این‌عقل همان‌خدای 
مفارق ازجپان است بادارای طبیعت الپی ومفارفی است‌که چندان ازجپان‌دور نیست. 
وبه عبارت دیگر خود رتبخاصی ازمفارقات ات بدهردو معنی نظرداشت 
زیراکه دراخلاق نیقوماخس گفته‌است‌که «عقل می‌تواند الپی باشد باچیزی‌باشد که 
دروجود مابیفتر جنبهٌ الهی دارد.» () 

۸- عقل جنبهً شخصی برای هرکدام ارافرادانسانی دارد باموجود کلی‌وواحدی 
است‌که نسبتآن به‌تمام افراد مساوی است؟ "تشخص از داءپیودتن صورت به هاده 
حاصل می‌شود .اما عقلی‌که به‌ماده می‌پیوندد تاتشخص باید کجا و چگونه می‌تواند 
در بر آمور مفارق غیر عادی بنندشد. 

4 عقل از کجا می‌آ ید و اینکه ارسطو گفته است که عقل فعال از خارج 

۱ ۴۲۹ الف ۱۰ و ۴۳۰ الف ۱۰ به بمد و ۴۲۰ الف ۷ تا ۱۰ . . . در باده 

حافظه ۴۵۰ الف ۷ تا ٩‏ 

۲ - در باد؛ نفس ۴۳۱ پ ۱۹-۱۷ ددباد؛ حافظه ۴۵۰ الف ۷-ه 

۳ - ماملن نظریةٌ عقّل درد مذعب ادستاو مفسران او صفحة ۲۶ 

۴ صفحه ٩۵-۹۴‏ همین کناپ 

۵- بهنقل هاملن‌دد کثابمذ کود صفحه ۲۷ 

۶ صفحة ۸٩‏ همین کتاب 

۷- همان کتاب ازهاملن صفحثل۲۷ . 


۱۳۳ 


مي‌رشد وقو2عقلی ماما فعلیت‌می‌دهت بهچه معنی‌است؟ آبا این میا فعلبت بخش پدر 
فستٍ ابه‌سر:انت؟ بانخداسبت به‌انسان؟ نااصلد بگری. است:۸ 

ا عقل بانفس.عاقله بافنایبدن فانی‌می‌شودناازبقاء وا بدبت برخورداد 
است. وآ نچه باقی است نفس هرکدام ازافراد انسان است اجنبه کلی وغیر مشخص 
رداردة توآ با بقاء به‌عقل.با لقوم.نیز تعلق داد باتنپا ازعقل بالفعل است:؟ هرگاه عقل 
.با لقوه-مستقل ازیدن ومتما یز .از تخیل باشدچنان‌می‌نمابدکه بعد ازمرگ نیز پتواند 
هی‌چنان به‌فعلیت بافتن خوذ به‌وسلهٌ عقل فعال ادامه‌دهد » امایااینکه‌راخم به‌صفت 
غیر چسمانی عتمل با لقوه‌ازطرف ارسطو تأکید زنادی شده ولیکن درجای ی و 
آمقه ات که‌تنها غقل .فعال فناناپذیر اتنت.؟ و" 

۱- اصالت ازعقل است با ازمعقول وکدام يك اذاین‌دو بردیگزی تقدم‌دارد؛ 
اگر اصالت ازغقل باشد چون عفل فعال خود معقول است و با «ه‌قولات اتحاد دارد 
چگونه می‌توان برای آن وجودی مقدم برمعقول فائل بود؛‌امااگر تقدم بامعقول‌باشد 
عقيده ارنتطو" بة‌نظر یه عثل افلاظوتی باژمی‌گردد و حال آانکه خود اوءلااقل به‌حسب 
ظاهر» چنین نمی‌خواسته‌است ." 

" ۲- مشائین قبل‌از اسکندد افرودسی" 
دو وجه ممیزبرای حوزه مشائین در فرون اولیهٌ بعداز ارسطو می‌توان مذکور 


داشت : 


۱- صفحةً ۷ ب پم همین کاپ 

۲- بحث فنا نابذیری عقل اذهمین کتاب 

۳ ۴۳۰الف ۲۲ 

۴- هاملن کناپ مذ کودصفحة۵ ۳۲-۲ 

۵- صفحهٌ ۱۱۷همی نکتاب نظریة عل ...صفحة۲۸ 


۱۸۹۴ 


۱- مشائین این دوده دربی آن نبودند كه‌فلسفةً جامعي بانظر 1 مشتمل بر 
وضع اصول ومبادی واخذ فروع و نتایج پدید ‏ ور ند بلکه بعشتر قصدآن داشتندکه در 
درمفردات امور ۱ تحفیق نمایند و به همین سیب تحقیقات علمی در جزئیات مطالب 
مر بوط به گیاه‌شناسی وتاریخ وامور طبیعی وا تاررجوی هیتنی بر تجر به وتفحص ددییان 
آ نان رونق‌گرفت ۲ ۳ 

۲.مشائین؛ 5+دراعصار آ تبه‌ازاصحاب جزم گردیدند و شدیدتر ین انضباط فکری 
را درحوزء خود برقراد ساختند ودامنه! نرابه‌حد تعصب کشا نىدند» درا بن‌دوره‌مردا نی 
آزاد اندش بودندکه نسبت به اختلاف آراء‌کمال تساهل را نان می‌دادند, و بدین 
ترتیب بسیاری از مشائین‌دا را می‌بينيم که در بسباری از‌طالب بااقوال همدیگر و با 
آراء ارسطو مخا لفت ورژزیده ودرپی الاح و تغییر ات ی ۲ 

اساث بیینیم کسا نی که درچنین طر قه‌ای سالك بودها ند راجع به‌نفس وعقل چه 
گفتها ند : 

او فر سس (۸۸۷-۳۲۲ آق.م۰) یکی اژه‌ورخین‌فاسفه ( ) عقیده دار دکه 
اوفرسطس رأًی‌ارسط و را دربارُ عقل‌پیان‌کرده و ایراداتی راهم که می‌توان بررأیاو 
وارد ساخت جمم‌آورده است تاقصور این رای را از حل سالهٌ عقل تمادان ساژد . 
عنی در تفسیر قول ارسطو گفته است که معرفت عقلی عبارت از این است که عقل 

1- عزطودمعوموم۸ 

2- همن]۳۳۵0 

۳ دجوع‌شود به‌تادیخ فلسفه تا لیف پر هیه فصل مر بوطبه مذهب مثاء بعدازادسطووهم 

چنین به کناب فکر پونانی تا لیف دوبن‌فصل هر بوط به شاگردان یلافصل ادسطو 

۴ پرهیه صفحهٌ ۱۲۵۷ 

۵- برهیه صفحةٌ ۴۵ ۴ج۱ ازقول ثامسطیوس. 


۱۸۵ 


منفعل که با عقل فعال به فعلیت می‌رسد صور معقوله‌ای را که اشیاء محسوسه حاوی 
آنپاست کشف نماید وآنگاه براین نظرایرادات ذیل راوادد ساخته است: 

۱- معلوم نیست که عةّل منفعل اکتسابیاست بافطری؟ ۲ انفعا لی که بددن‌عقل 
منسوپ می‌شود طبیعتش مجرول است. زبراکه اگراصل معرفت عقلی دراحسای باشد 
عقل باید تا یفن را نیز تحمل کند و اگر چنین باشد چگونه می‌توان عقل دا غبر 
جسمانی دانست۳۹- عقلی‌ که هیچ فعلیتی ندارد. پلکه سراسرقوه وقابلیت است » چد 
فرقی باهیولای اولی دارد؟ ۴ - عقل فعال چگونه وادد نفس می‌شود و اگر فطری و 
درو نی است فراموشی وخطا ودرو غ از کجاست؟ اما بعضی دیگرازمحققان " احتمال 
دادهاند کدقصد. تاوفرسطی ایراد بر ارسطو نبوده پلکه معارضاتی " به سباث خود او 
تر تیب داده است تا بعدا به حلآ نها پردازد. منتهی » مع الاسف, قطعاتی که می‌باست 
طریق دفع تعارض رانشان دهد ازمیان رفته است, وچنانکه سبكك این قبیل‌معارضات 
ات ازهمان اپتدای طرح مسائل نظرمصنف رادر باه تفا نی 1 می‌توان حدس زد. 
اصولاین‌نظر» که بعضی‌ازفینسوفان آن راصحیح‌ترین تفاسیرازرآی ارسطو دا سته‌اند"* 
عبارت ازاین است‌که عقل» با اينکه از خارج میآبد» فطری نفس است ؛ یعنی از 
آغاز بیدا تفت هرفرد انسان به وی داده شده است و بدین تر تیب عقل فعال نیز دد 
خود نفس است» ععنی عقل درنظراو آمیزشی ازدوجنبةٌ فاعلی وقابلی بافعل وقوه است؛ 
بیآنکه تعدد جوهری درخودآن باشد. عمل تعقل بدین نحواست که معقول با لفعل 
عقل را منفعل می‌سازد اما » چون خود عقل است که معقول بالقود دا که در اشیاء 
مادی مصور ومندرج است فعلیت می‌دهد» درواقم می‌توان گفت که انفعال عقل ناشی 


- ۱۷/۵۲۵1 ۳۵۲۱ در کتاپ داسکندد افرودیسی مفسر عقّاید ارسطو دد باده عقّل» 
مدمه کتاب. ب<ث بر بوط به ثاوفر سطس. 
۲ ۸00۲98 


۳7 پیروان طماس قدیس» 


۱۸۶ 


از تاثیرخود عقل است. بدین ترتیب» ازيك طرف اصالت معقول ازمیان می‌دود ۷ بر 
خلاف ابدثالیسم افلاطونی تقدم واستقلال عقل محرزشود و میداً اعمال عقلی و فعلیت 
وغایتآنپا درخود نفس باثد؛ ازطرف دیگر » چون موادی که برای سورت پذیری 
معقولات لازم است ازاشیاء محسوس خارجی به دست میآ بد» برخلاف آ نچه بعط 


ت‌ِ نت 


دیگرازاصحاب ابدثالیسم بر آن رفته‌اند" » تعقل تنپامخلوق عقل نمی‌شود » یعنی 


تا 


عقل درصورت بخشدن به معقولات ازاشاء واقعی خارجی مستغنی نمی‌ما ند 
اینکهگفتها نکه عقّل قبل اژعمل :مقل هیچ گو نه فعلیت ندارد وماهعت‌آن و محض 
است درست نیست. زیراکه, چون درحین تعقل عقل بامعقول یکی می‌شودهاگر هیچ 
فعلیتی برای حود عقل نباشد» ناچارهر گاه معقول دمگری اندبشیده شود عقل نیز با ید 
حیزدیگری شود,و بدین ترتیب ذهن ماصحنه‌ای برای ظرورمعقولات متوالی ومختلف 
اگردد بی‌آنکه خود عقّل راوجود معین وثابتی باشد . سس قابلیتی که در عقل منفعل 
ست» مانند قابلیتی که درو حساسه است» ساب وجود واقعی از خود آن نمی‌کند . 
و با یدگفت که عقل از لحاظ معرفت بالقوه همان معولات‌است و از لحاظ وجود دارای 
فعلیتی مخعوص خوش است.این خلاصه تفسیر اوف رسطسر است که وید فول ب؛عقل‌واحد 
فطری‌شخصی است و آن‌را بعدها تمام کسا نی که‌پیر و مذهب طماس دس ومتمایل بهاثبات 
صحت‌این مذهنند موجه ومعقول دا نستها ند. 

آدبستو کسنس- این شخص که خود موسیقی دان بوده‌نفس را استلاف‌عناصر 


تففای نی شمر کی اصان یزاسهار نس ها اه ات که با 


۱- 10601150656611۷6 که ازءتاید جدیده است 

۲ مدمه کتاب عقل‌ددمذهب ارسطوو مفسر ان‌او تأ لیف ها مان اذ 360۳۳۲010 50000۸۵ 
ص 7۷11 

۳ - شبیه به ۳261201۳06۳015۳06 جدید ( پل مودو . کتاب سایق الذکر » مبحث 
ثاو فررسطلس.) 


۱۸۷ 


خوبی کول شده باشد . بر حسب این تعر یف از مجموعة اجزاء بدن انسان برحسب 
طبیعت ووضعی که دارد يك سلسله حر کات متناسب شبهآ هنگف‌های سرودبرمی 1 ید که 
همان نفس ۳ می‌دا نم که درمحاورءٌ فیدون از ول یشان و شببه ادن رأی 
اطپارشده وارسطوء هم دررسالةٌ اودموس وهم درکتاب نفس, بیآ نکه ازاصحاب این 
نظرنامی ببرد به انتقادآن پرداخته است. حاصل انتقاد اوچنانکه قبلا مذکورشد " 
این است‌که نقس صورت بدن است و این معنی هستلزم اصالت و جوهریت برای آن 
است در حالی که اگرآن راهم‌آهنگی بدن بخوانم باید تابع بدن و یاخود ازاعراض 
بدن بشماد ‌ واین همان تتبحه است‌که د سهاآرادگر فته‌است. 

دیسه آدك - به نظراونفس همآهنگی یا ایتلاف عناصر چهارگاُ بدن است» 
وچون هم اعمال منموب به نفس نتیجهٌ تر کیب معینی از اجزاء جسمانی است خود 
آن رانمی‌توان حوهردانست. آنچه عامل حر کت واحساس است درحیوان وا نسان به 
شکل واحدی درجسم زنده انتشاد دارد » بعنی همان ساختمان آلی طبیعی که جسم 
موجود ز نده راحاصل است صورت معیتی ازحبات واحساس رابدان می‌بخشت. چنین 
نظری قطعاً تافی جوهر بت و تجرد و بقای نفس حتی نافی وجود آن است . به طوری 
که شاید بتوانیم به اتفاق بعضی از ناقاین؟ نفس را درنظردسه آرل‌کلمه‌ای خالی از 
ععنی بشمار عم 

۱- پل مودونقل ازسیسرن (میحث مر بوط به آدیستو کسنس) 

۲ چ انکه دوین در متدمهٌ فیدون آودده این رای از خود سیمیاس تبوده بلکه از 
آراء فیناغودیان به سیمیاس که ارتلامنة فیلولاوی فیثاغودی بوده دسیده است و انتساب 
آدیستو کسنس ودیسه آرك نیز به این فرقه معلوم است. 

۳- ادسطواین عقیده دا اذفیثاغود بان ندانسته یلکه دی دیگری بدانان نسبت دادم 
است. (مقدمةً دو بن .برفیدون ص 3۷-1111) 

۴ سیسرون به‌نقل پل مورودد میحندیسه آرد 


۱۸۸ 


استرا تون - استراتون ,که مطالعات فلسفی خود راجنبهُ طبیعی داده وعلا 
صوری رامن‌کرشده وهمه چیز راتنپا از لحاظ علل مادی به نظر آورده » جانشین 
اوفر سطس بودداست. به نظراوهمهٌ فعالیتهای اجسام ناشی ازخواص طبیعی آنپایعنی 
ازسردو گرم است» ویدیدآمدن جپان یه ۳ وژن است‌کهآن نیزارتباط بده‌قدار 
خلا ی داردکه اچسام پیش وکم‌شامل آن‌است.هرنظام طبیعی ناشی ازعلیت مکانیکی 
است, وبدین ترتیب تصادف حانشین غایت می‌شود و فعل خدا برای تمیین ساختمان 
جهان‌کافی نیست»گراینکه خدا راعیناً همان فعالیت علی العمیای طبیعی پیشگاریم. 
بدین ترتیب استراتون ازکسانی است که افکار آ نان به ذیمقراطیس شباحت ىافته و با 
وجود تعلق به حعکمت مشاء ازاصلآراء ارسطوانحراف چسته اند », زیراکه ارسطو 
به‌کرات متعرض خطای طبیعبان دراظمارافکاری مشابدبا نظراسترانون گردیده است *. 
روان شناسی استراتون نیزانند جپان شناسی او برمحورمکانیسم مادی است و به‌نظر 
اوفعا لبت‌ه«:ی نفس قابل تحویل به حرکات است وتفکر جز کوشش نیروئی کهقبلا در 
حال آرامی بوده است نیست و عقل نبز مانند سایرقوای عالمه جدا از ماده‌نمی‌تواند 
بود. احساسو تعقل چنان بههم پبوسته است که تفكيك نمی‌توان کرد » و تفکر بدون 
معطیات حس محال است و هرگاه تحربكت حس در میان نباشد ادراك ممتنع 
ف 
ناتورا یسم استراتون» چنانکه خواهیم گفت, درفلسفهٌ اسکندر افرودیسی تأثیر 
به سزائی بخشیده است و در واقع اعتقاد اسکندر به اینکه صورت هرشیثی از تر کیپ 
اضداد اولیه حاصل شده است ماترك عقاید استراتون در اصول مکانیکی علم طبیمت 


«وده آیر - ‌ 


5۳۵608 06 680050006 ۱ 


۲- تکوت حیوانات ۷۷۸ ب ۴به بمدو کوت وفساد ۳۳۵ب ۳۶ واعسضاء حیوانات 


۱۸۹ 


کر ربتو لاوس - ازعقابدلوکون" و آدیستون" که بعدازسال ۲۶۹مدیرلوکایون 
بوده‌ا ند چیزی نمی‌دانیم. جانشن آدستون ۳ , با اشکه درجپان شناسی 
مخا لف رواقان بوده» در این نظر با اینان موافقت داشته است‌که خداو نفس‌موجودات 
مادی مرکب از اثیر ند . واو تنهافیلسوف مشائی این عصر نیست که مود نظر مادی 
بوده تب 

بو تعرس - حردان افکاردرحوزء م‌شاشن درطول مدت ۲۵۰۰سالة دوام این 
حوژه چنین بوده است . عجیب این است که جز اوفرسطس دیگران به آراء خود 
ارسطو نپرداخته واهمیتی بدان‌ندادهاند» وتانیمةٌ اول فرن اول‌قبلازمیلاد ثار سماعی 
ارب‌طوحتی برای استادان حوزه او نیز درشرف نسان بوده است. تا اینکه از پنجاه‌سال 
قبل ازهبلاد با انتشار تفاسیری ازاندرو نیکوس وبوتتوس" دوباره بحث راجع‌به آراء 
فلسفی اوشیوع بافته است. اذاین بس حوزه مشائین در تفحص غرض اصلی و صحیح 
ارسطوازاقوال خودکوشده و کمتر به ادامه واراءء کوششهای علمی اودرمعرفت احوال 
طبیعت برداخته‌اند 

بوئتوس جر یات را ازهر لبحاظ بر کلبات مقدم می‌شه‌ر ده وحوهرراتنیا عبارت 
ازماده وشیعء مر کب اژماده وصورت می‌دانسته است. به نظراوصورت به تنهاتی جوهر ‏ 
نمی‌توا ند بود» زیراکه برعکس ماده وشیء مر کبازصورت وماده محتاج حامل‌است؛ 
وبه همین سبب‌آن دا امقولهٌ دیگری مانندکیفیت باکمیت عاغبر آن باید دانست . 


چون صورت به طورکلی چنن باشد نفس رک در نظر ارتطو صورت بدن است <ز 


1۳6۵۲ ۱ 

۲ موز 

۳ ۳۳۵۹6۵۱15 06 ومه۲۱۳۱)۵1] 

۴- به قول ترتولین 16۳۱۷1۱6۳ به نتل پل مودو. 
۵- 1۱0۵0 06 فما م۸0۲0 

۶- 5100۲ 16 عوطااع0ظ 


۱۹۰ 


عرضی از بدن نمی‌تواند بود, و بدین ترتیب آن را ,مد از فنای بدن بای نمی‌توان 
دانست. 

ملاحظات عمومی - میم ترین جنبهٌ روان‌شناسی مشائی‌دد این دو قرن و نیم 
این است که تعر دف نفس را چنا نکه‌ارسطو کردهو آن‌راصورتبدن دانسته بودتر له گفته و 
آنگاه دوجر بان متما بزدر آن‌پیش آهده است: ۱-دسته‌ای‌ما تندکر بتولاوس‌وطرفداران 
اوتحت نقوذ مذهب دواقی نفس راجسمی مادی از نوع اثیرمی‌دانند که درجسم مادی 
دیگری واقع است ۲ دستةٌ دیگری مانند آریستوکسنی و دسه آرگ با استفاده از 
منابع قدیم فیثاغوری و آراء‌کسانی ازقببل فیلولائوس نفس راحاصل ازتر کیب عناصر 
مشكلة بدن می‌دانند , و به اصطللاح ادسطو آن دا عرضی برای بدن می‌شمارند که 
هیچ‌گونه قوامی به خود ندارد » یعنی با سلب جوهریت از نفس اعمال نفسانی را 
به جسم ۳ نسمت می‌دهند . ادن نظر ده در مذهب استراتون به صورت ناتورالیسم 
مکانیستی درمیآ ید که اه ل علیت را انکاردارد» وقائل به این است‌که عناصرواضداد 
اولیه براثرتصادف باهمدیگرت رکیپ یافته وابدانی‌را احداث‌کرده‌است‌که به‌سبب‌وقوع 
درمدار ج مختلفهنشا آ ارمختلف است. بدین تر تبب‌معاول بالات ازعلت خود می‌شودوعالی 
ازدانی صدودمی‌بابد. این جربانهای مختلف فکری بعددر آراء اسکندر افرودسی 
اثرهی بخشد واورا باوجود اصراری‌که درحنظ آراء ارسطو دادد؛ به سوی مقدماتتی 
سوق می‌دهدکه چنانکه خواهیم دید نوعی ازمذهب اصالت ماده دا درزیر پوششی از 
تاش ارف دای متفه 

۴-اسکندد افرودسی 
باتوجه به مقدمات مذکورمی توان گفت که مذهب اسکندر از تلاقی دو جر بان 

مختلف به وجود آمد: 


۱- جربان فکری گروهی از مشائین که به ترتیب فوق از فلسفهٌ خود ارسطو 


۱۹۱ 


اتحراف جسته و به مذهب اصالت تشتت گراش بافته بودند وعقا بد آ نان دردورءٌ 
اختفای[ ثار سماعی ارسطوبه طوری که گفتيم اهمیت بافته و بر کرسی نشسته و متبع و 
معشر شده بود. 

۲ جریان اصلیمذهب «شائی براساس‌تعالیم خود ارسطوچنانکهآ ندرو تیکوس 
بارجوع بهآ ثار سماعی اواز برد خفا ببرون آودده بود:واذاین قرارتر کیب دومذ‌هب که 
مکی از آ نهاجنبة حوهر مت و مرش جنبة ماددت نفس را ملحوظ می‌داشت مذهبت 
خاص اسکندررا یدید ورد. البته این امرمقتضیآن بودکه تناقضات واشکالاتی نیز در 
آراء او یدید آورد وبه هرصورت به ابن آراء اصالت بخشد. 

اصل نقس 3 تعرف آن - جم طبیمی از ماده و صورت تشکیل 
اقب اس ینمی( کر مس زاشد شتا خر کی واحتد اش و وم کت 
باشد , چون عاده آن از عناصر مختلف به وجود می‌آ ید و هرکدام اژاین عناصر 
صورتی برای خود دارد واین صوررا در حال تر کیب نیز محفوظ می‌دارد » می‌توا ند 
مبداً حر کات مختلف قرارگیرد. یمنی باوجود تشکیل صورتی برای شیء مر کب‌سود 
عناصر بیط آن ازمیان نمی‌رود, پلکه امتزاج همین صوربابکدیگر است‌که صورت 
مش 2 با درشیء مر کب بدید هی آورد. درمو جود ز نده که ازاجسام طبیعی‌مر کب 
هتعیوی ات ان صورت مشترك همان نفس است که باوجود وحدتی که در آن است 
متقاه ایا مخولفین پرنتضیی خر کلب از خذاه فتت لت اسر تفن خلت کف سر بط 
اسکندر مولود امتزاج عناصرمشکلهة بدن است, یعنی تر کیب بدنی علت مولده تفس 
واختلاف نفوس است. پس در بین موجودات حبه و غبرحیه اختلاف اساسی تیست و 
حیات به تمامی از عدم حبات بیرون می‌آید و هبولای اولی با اضداد اولیه برای 
ساختن جپا نی که درز برماه است‌کافی است. دون اسکندرهیچ گو نه احتیاجی نمی بسند 
که نقس را مخلوق بشمارد » با منتقل از پدر به پسر بداند » با قائل به ازلیت آن 


۱- وصصوزآمیا ۵ 


۱۹ 


باشد . 

برای تحقیق این نظرء بعتی اعتقاد به اینکه‌نفس معلول ساختمان بدن است» 
به نظر ی هم آهنگي یا ایتلاف که قبلا" مذکورداشتهايم ودرآثاراسکندو نیز طرح و 
انتقاد می‌شود توجه می‌کنيم. اسکندر می‌گوید: «نباید چنان پنداشت‌که اگرفس را 
صورتی حاصل ازامتزاج وترکب معین اجساهی‌که حامل آن است بشماریم آن را هم 
آهنگی بدن دا نسته‌ام. اگرچه وجود نفس بدون امتزاج وترکیب این عناصررممتنح 
است ازاینجا برنمیآیدکه نفس عین همان امتزاج باشد . بلکه نفس نیروثی است 
که درحین‌پیدا ش آن امتزاج حادث شده اء ت» چنانکه دوای معینی ازامتراج‌اجزاء 
خود تشکیل می‌شود»ولیکن خاصیت علاج بخشی که در آن دواست غیراز تسبت‌تر کیبی 
آن احزاء با یکدیگراست.قرب معنی صورت به معنی هم آهنگی موجبآن شده‌است 
که ازارسطوتااسکندر بحث راجم‌بدین امرادامه یابد. ارسطوچون نفس را علت‌غاثی 
وصوری بدن می‌دانست و ازهمین لحاظ آن دا بر بدن مقدم می‌بافت این عقیده را 
انتقادکرد. دوتن ازمشائین؛ یعنی آریستو کسنس ودسه‌آرك, صحت آن داپذذبرفتند . 
اسکندبا اينکه نفس رامولود امتزاج عناصربدنی می‌شماددآن را غیرازهم آهنگی 
بدن می‌داند وتمثیل به خاصیت شفابخش دوامی‌کندکه غیراز نسبت‌تر کیبی این اجزاء 
است. بعضی ازمفسران جدید" نظراسکندررامطایق رأی خود ادسطودانسته‌اند»وبعضی 
دیگر آن را متافی‌بانقدم علی تفس بریدن شمرده‌اند. وشاید حق‌باگروه نخستین باشن 
زیراکه خاصیت دواهمان علت غائی دوا و به همین سبب علت صوری آن است و بر 


طق اصل وا ارسطوئی برساختمان مادی دوانقدم دارد. 


۱- پل مودوصفحه ۳۱ ۳۲ 
۲ - 110016۲ دساله نفس ادسطاو_ 1ص ۱۲۱ ولنون دوبن دد کناب ارسطو میحث 
تعر یف نی 


- چل مودوصفح۴۹ ۲ 


۱۹۳ 


آ با این صورت را فقط نرکب اجزا- مادی موجود ز نده‌بدان می بخشد با بعد 

ت رکیپ ازمنبع دییگری بدان اضافه می‌شود ؟ اگر جواب اسکندر موّبدفرض نخستین 
-باشد نظراو کاملا مادی است وباقول ارسطومخا لف است . اماباید دانست که اسکندد 
ذریکی ازمعارضات خود قائل به نیروئی است‌که ازعالم بالابعنی ازستارگان به‌اجسام 

فروترازماه افاضه می‌شود و بدانپاصورت می‌بخشد » و از این معارضه به طود ضمنی 
معلوم می‌شود که چنین نیروی هیولای اولی دا صورت می‌بخشد و خواص متفاد 

اصلی » بعنی گرم و خشك و سردو تر» را که مولد صورت به معنی خاص خویش 
است بدانهپا می‌دهد » و از آن پس در اجسام ممزوج پرحسب اختلاف عناصرو نسب 
آنپا امزجةٌ مختلفه‌ای حاصل می‌شود که مبدأ حرکات مختلقه است". اصل این‌قول » 
بعنی غقیده بهاينکه نیروی‌فاش ازستارگان صوزت بخش عیولای او لی‌است» به دی 
ارنطو که میداً صورت بخش هر شیثی‌را شیء ديگري که بالفعل واجد آن صورت 
امیش دانف فاین خاویل اشتیه اعانا که ها زر کب اس با قوامن مستاوخود 
برای تولید صور اشیاء که نفس هم از آن جمله است کافی باشد » بیآنکه به وجود 

مقدم و بالفعل این صورت در حاملی هم نام آن شیء قائل شویم و فی المثل نفس 
پیر را منتقل از پدر بشماديم * رأیی برخلاف مذهب ارسطو اظپار داشته‌ايم . چه. 
در این مذهب هیچ ماده‌ای صورت نمی‌پذیرد وهیچ قوهای فعلیت نمی‌با ید مگرایشکه 
تحت ۳ صورتی افعلیتی مقدم بر آن قرار کیرد . به طوری که هرگز نمی‌توان 
گفت که صودتی بی آنکه قبلا فعلیتی دد شیء دیگری داشته باشد تنها از امتزاج 
عناصر معینی باهمدیبگر تکون یابد . چه . امتزاج به بیان ارسطوئی حالت متوسط 

وحد فاصل دربین کون مطلق واستحاله است. در استحاله ماده وصورت هر تا 
خود می‌مانند " در کون مطلق تنپا ماده برحال خود باقی است و همین ماد باقیه 


صورتی" را رها می‌سازد و صورت یگ زا به حای آن هی بذ برد . اما در امتزاج 


۱- پل مودو ۲۶-۳۴ 


۱۹۲ 


صورت جسم ممزوج وخوای نوعیهُ آن, با اینکه غیرازصورعناصر مُفردةٌ ان است» 
ولیکن‌این تفابرچنان نیست که طبایع این اجزاء‌را دگرگون سازد, وآن‌را به‌مرحلة 
وک ازوجود چنانکه درکون مطلق است ونمونهٌ کامل درییدا آمدن موجودات 
زنده‌است مرور دهد . پس به‌نظر ارسطو دورت به لور کلی و نفس ببه طور اخص 
نمی‌توا ند زائيدة تر کیپعناصرمادی باشد.امامذهب اسکندر را اگرچنان تأو بل کنیع 
که‌نقی نت به‌اجزاء مادی بدن جنبةٌ بعدی و تبعی داشته باشد هم با مذهب استاد 
مخالف خواهد بود"وهم بانظری‌که خود او راجم به تعر یف نفس داده ومانند ازسطو 
آن‌را صورت بدن دانسته است منافات خواهد داشت.اذانکه اسکندر گاهی بر تن 
اوتطو را سوت خن فعل عای اون م‌شمارن وکام بهافتای معرن او 
آن‌را زائد؛ امتزاج عناصر مادی بابکدیگر می‌انگارد می‌توان بی‌بردکه تناقضی‌دد 
آراء او وجود داشته که تسه تقابل همان دو عامل مذکوز بوده است . یعنی از جلك 
طارفا تین شوه آویطی وان اک :فیک تافی مق امفرا هرق وک شولانش دای اقا 
دربین اصالت صورت واصالت ماده درحال توسان و تر لزل نگاه می‌داشته‌است. 

خلاصهٌ کلام اينکه اسکندر باوچود اعتقاد به‌اینکه نقس معلول امتزاج‌عناصر 
مادی بدن است تعریف اسطوئی نفس داقبول می‌دارد و آندا صورت بدن می‌شمارد . 
اما این تعر یف دا به‌سیب اشکه جنس واحدی شامل همه تفوس نیست متعلق تفت 
کی نفس وصادق درهبه انواع نفوس نمی‌شمارد ؛ بلکه تنپا نفس نبا تی‌را که حداقلو 
مربه سفلای حبات است مشمول این تعر یف می داند. ۲ 

عقل بالقوه با عقل هیولافی .درآ ار اسکندر علاوه‌بر ن#خیص عقلعملی ‏ 
ازعقل نظری اقسام سه‌گانهٌ عقل ازهمدیگر تمییز داده می شود: 


۱- عم با لقوه. 


۱- پل مودو ۳-۷ ۴وهامان کتابعقل در مذعب ادسماوس۲ ۳ 
ْ- پل مودو ۷ ۵۲ 


۱۹۵ 


۲- عقل با لملکه. 

۳ عقل فعال ‏ . 

دوقسم تخستین ایجاب تعدد درعقل نمی‌کند» بلکه منظور ازتمبیز نپاذکردو 
مرحله مختلف ومتوالی درعمل تعقل است,وعقل‌هولانی چون مك بار ملکهُ شناختن 
و به‌کار ستن‌را به‌دست آورد عقل بالملکه می‌شود. اسکندر ابن مراحلرا تشبیه به 
مراحل علم می‌کند همان طور که ار‌طو نیز همین تشیه را دراحساس به تفصیل‌ودر 
مورد عقل به‌اشاره کرده‌بود." عقل با لقوه متناسب‌بااستعداد تحصیل علم وعقل با لملکه 
تشه علمی است که تحصیل شده‌است وبه‌کار می‌افند. 

عقل بالقوه با عقل هیولانی" استعداد صرف برای ادرالمعقولات است و چون 
فطری انسان است ازهمان بدو ولادت بااو بوده است . برای اینکه صور معقولات را 
بپذبرد خودآن باید فاقد هرگونه صورتی وفعلیتی باشد» نه‌مانند لوحی‌که چیزی بر 
آن تنوشته‌اند. چه, چنین لوحی خود واقصتی بالفعل دارد, بلکه مانندا نچه برروی 
لوح ننوشته‌اند. این عقل دا از آن لحاظ عقل هیولانی گوئیم که مانند هیولی تعین 
خاص ندارد ومی‌تواندصورت هرمعقولی را یذبرد» وازاین حبت قایل تشبیه‌به احساس 
است.چه, حواس‌قبلاز اینکه شیء معینی‌دا احساس کندد هیچ‌کدام از اوصاف‌آن را 
باوجودبی‌صور تیو باوجودجنبهةٌ قابلی وا نفعالی آن,چون با آ نی بدنی‌مقارن‌ومتلازم است» 
ناچار آزهمین حیث فعلیتی دارد؛ و بدهمین‌سیب منفعل هم می‌شود» ولیکن عقل چون 


فاقد هررگونه آ لت‌مادی است بی‌صودت محض وبی تعین صرف‌است. مع‌ن لك ۳ 


- بمحی از مودخان فاسفه مانند امیل برهیه باتفکيك عقل بااملکه از عقل بالفعل 
اسکندردا قائل به‌چهادعتل دانسته‌انه ولیکن بعضی دیگر ماننه ژیلسون این‌تکلف.اجاگز 
نشمرده‌اند . 
۲- در پاده‌نشی ۴۲۵ ب 9۹-۴ ۴۱۷ الف۱ ۲- ۴۱۸ الف 
۳- 711008 01ع161۱ه1 
۱5۹۶ 


عقل بالقوه را غیراژهیولای اولی دانسته, بعنی باوجود سلب هررگونه صورت وفعلیتی 
ازآن » وجودی نیزبرای آن شناخته, و به صفاتی مانند قبول صور معقول و اختزاع 
صورت ازماده کهعقل بالقوه قادربدان است قائل شده‌است واین دو د أی‌با هم دیگو 
تناقض دارد. ممکن است در رفح تناقض گفته شود که همان طور که آنچه بر لوح 
توشتها ند بعداً بران نوشته می‌شود» یعنی لوح حامل آن می‌گردد » شیء مرکب.از 
تشر وبدن نیز حامل معقولات می‌شود. یمنی معقولات چون فعلیت افت نه بر خود 
عقل بالقوء بلکه برحاملآن که‌وجود مرکب انسانی باشد حمل می‌گردد. و لی‌این‌قول 
درست نمی‌تواند بود,زیراکه فرض عدم‌تعین وفقدان صورت برای عقل‌مادی‌بدان‌سب 
بودکه بتواند همه این‌صور دا بپذیرد » حال اگر پذیرنده صور شیء مرکب از نفس 
و بدن‌باشد خود صورتی مشخص ومعین خواهد داشت و قابل اخذ صور معقول دیگر 
نخواهد بود . 

بایدگفت که نظر اسکندر درمورد سلب هر گونه‌فعلیتی ازعقل بالقوه وحصرآن 
به قابلیت محض درتفسیر اقوالی ازارسطوست حاکی از اینکه عقل بالقوه نا مخالط 
وغیر مادی وفاقدا لت جسمانی است. برای اینکه عقل دا چنین صفاتی باشد,وباهمة 
این در مرحلهٌ نفس فردی که از هر جپت مرتبط به ماده است قرار گیرد » یعنی 
با وجود حلول در جوهری که با ماده مرتبط است از ماده جدا ماند » چاره‌ای جز 
آن نست که قابلیت محض وفاقد هر گونه تعینی باشد. این نتیجه راباقول دیگری‌از 
ارسطوکه مشعر بر آن است که‌عقل قبل از اینکه بیندیشد هیچ نیست عطابقت می‌توان 
داد. مع‌ذلك همین تفسیرمورد اعتراض شدید ازطرف کسانی مثال ابن‌رشد"وابن سینا 

۱- پل‌مودو ۱۱۷9۱۱۰ واین مصنف بانار محققانی امثال برهیه که کنتها ندانتزاع 

صودت اذماده وپدیدآوردن معقول کلی کادءقل فعال است وتنها بعدازیدید آمدن معتولات 
است که‌عقل با وهآ نهادا می‌پذیرد «خا لف‌است (صفحهُ۷۱) 
۲- ذجوع شود به پول مودو ۱۱۶ 


۱۹۷ 


وطماس‌قدس‌قرار گرفته است . باید دانست که‌چون دو کامهٌ ماده" وقوه" در مذهب‌او 
مترادف است عقل مادی باعقل هیولانی نیز جزهمان عقل بالقوه باعقل اکانی نیست 
بعنی عقل از آن حیث که قابلیتی محض وعریان است . 

و بنابرادن دوانست به مناسبت لفظ هیولانی بامادی کمتر بن‌نشانی از جسمانیت 
بدین عقل نسبت دهیم وجنبةٌ بدنی‌برای‌آن قائل شویم. اگرچه‌شایدبمضی از تفاسیری 
که‌از آراء او به‌عملآمدومخصوصاً اختلافی که‌در بینقول او وقول‌استادشآر ب-توکلس" 
روی داده است » و ذیلا بدان اشاره خواهد شد » شاید چنین توهمی را 
موجب شود. 

عقل بالمنکد, - عقل بالقوه تشه به استعدادی شده‌بود که انسان‌برای‌تحصسل 
0 را ملک مانند علمی است که تحصیل شده وسپس به‌حال سکون‌ووقوف 
بر جای مانده‌است ؛ بعنی صور افکاری است که تحصیل شده ودر اختبارماقر ار گر فته 
ات برای اینکه اگر بخواهیم» آ نهارافطیت بدهیم وبه‌کارانداژيم . یامجموعه‌ای 
ازهتاهيم کلی‌ابت که کنیت کرقوول کر تور آنرا وا وتو ارخاظه بسک گر 


۷ 
نبخشیدهام 3 یام نندمم‌ارت فنی‌است که پسشهوران برائر ممارست در صنعت خود به 


۱۲۵۱6۲۱0 -۱ 

۳۵۱6910 - ۲ 

۴ - ۸۱51060165 
۰+ ه9انعمم‌ونل صو بن ع۵یانطاه‌ه مق چم عتنوعم اممااعاصا:1 
۵- هاملن کتاب عقل درمذهبادسطوص۳۴ 

با پرهیه س۲۷ ۱۳۴ 

۷- مقدمٌ 80۲۲۵/38 0۰ بر کتاب هاملن‌س ۱۸ با اشاده به حاشيةٌ ۶۵ اصل 
کشاب ۰ 


۱۹4+ 


دست آورده و قدرت بدین بافته‌اند که اعمال مربوطه به حرفةً خود را هر گاه که 
بخواهند انجام دهند" وحال نکه عقل بالقوه شباهت به‌وضع کسانی داشته‌که‌هنوزمی 
باست سثه خودرا بیاموز ند. خالاصد به‌دنبال اعمال انتزاعی کدقستی از1 نا با لفطره 
وقسمتی ی ازطر دق تبادل وتفاعل بادیگران حاصل‌می‌شود صورحسی به‌مقام صور 
عثلی ارتةاء مییا بد وذخیره‌ای ازمفاهیم کلی تپیه و تمپید می‌شود که‌عقل پالملکه‌است. 
واین مفاعیم مانند خاطراتی درحافظةٌ عقلی مکنون می‌ماند" . اما دراینجا این‌سوال 
پیش می آ بدکه عقل هبولانی کهخود هیچ گو نه جوهر بت وتعین بالفعل ندارد چگونه 
این افکار ومفاهيم را درخودنگاه می‌دارد .چه,برای حملآنها حاملی لازم است و 
حامل بابد جوهر باشد. جواب این‌است‌که اسکندر عقل بالماکهرا حاملی نمی شناسد 
پلکه آن‌را مجموعه‌ای ازهمین عفاهیم کلی وصور معقول درحال سکون می‌دندو بدین 


5 


ترتیب به‌یکی ازانواع‌فنومنیسم می‌رسد". 

اسکندرگاهی این عقل را به‌منز لُ حافظهٌ عقلی که مخزن مفاهي‌کلی تم 
شمارد وگاهی‌آن‌را قدرت‌به نترا ع‌صورعقلی وادرا4 1 توا ردان وعبور ازهرحلهءقل 
بالقوه دا به مرحلةً عقل پالملکه سیب انبساطی که تحت تأًثیر. عقل فعال در عقل 
بالقوه حاصل می‌شود می‌شمارد ۰ یعنی تأثیر عقل. فعال موجب این .می‌شود کسه 
معقولات با لقوه‌فعلیت یا بد وعقل بالقوه [ نهادا بپذبرد» وچون قبول ابن‌معقولات‌تکراد 
شد وممارست در آن حاصلآمد ملکه‌ای برای عقل بدید می[ ید که‌هروقت بخواهد. 


۱ پل مودو ۱۱۰ 

۲ پل‌مودو ص ۱۱۹ ۱ ۳ ۳ 
۲ عصاونه ۳6۵0۵06 

۶- پل مودوصفحة۱۷۴ 


۵- باعقيده پل مورو نار اول در کتاب نفس اسکندد و نظر دوم در کتابعل او 


آودده شده است 


۱۹۹ 


به‌چنین کاری موفق شود" ,وروی هم رفته رآی‌اسکندر در بارة عقل بالملکه‌قر ین بهام 
1 

چون این ملکه به کار افتد , بعنی استعداد عقلی ما برای اخسذ صورت 
معقول در واقعتحقق باید و این صورت معقول را دریافت داردو با آن اتحاد پذبرد 
تباین عقل با متعلق خوداز مدان می‌رود ؛ وا نچه می‌باست دا می‌توانست بردوی لوح 
نوشته شود بالفعل نوشته می‌شود. البته اگر عقل بالقوه مانند خود لوح‌می‌بود» بعد 
از اينکه چیزی برآن نوشته شد , باز استقلال و تمایز دد ببن آن و چیزی که بر آن 
می‌نگادتند محفوظ می‌ماند . ولسکن چون این عقل در نظر اسکندر مانند همان 
چیزی است که می‌توا ند بر لوح دقم بذدرد بیداست که چون این تمانائی فعلیت بافت 
بیش از بت چیز برجای بست ,و آن مطلبی است که رقم خورده با امری است که 
معقول گردیده است . پس باید گفت که در این مرحله بعنی آنجا که ملک عقلیة 
ما صورتی را بالفعل تعقل‌می‌کند چیزی جز معقول‌در میان نمی‌ماند » و عقل ی 
در معقول فانی و منحل می‌شود . به طوری که اگر در این جپان صورتی می‌بود 
که ما می‌توانستيم آن را معقول بالفعل بشمار یم همین صورت خود می‌بایست عقل 
بالفعل نیز باشد " . اما چون صوری که در این جپان است جملگی دارای ماده است 

_ تنها بسالقوه معقول است و عقل هیولانی درد برابر چنین صوری نمی تواند به فعلت 

مرور کند . یعنی این عقل ؛ اگر چه فکر دا دریافت می‌کند و بعد از دریافت فکر 
با آن یکی می‌شود » خود آن نیست که فکر دامی‌سازد "و این عمل محتاج عامل 
دیگری است‌که عقل فعال نام داره . 

۱-پول‌مودو صفحهٌ ۱۳۱ و صفح ۱۳۲ 

۲-پول مودو صفحٌ ۱۱۹ 


۲ هاملن‌صفحه؟ ۳ وپول دودو صفیحهٌ ۱۳۴ 
۴ - هاملن صفحهٌ ۲۵ 


عقلفعال . - از [ نچه سابقاً در مورد عقل هیولانی و عقل بالملکه گفته‌شد 
تشن پزهی 1 بد که گوئی انتزاع صورت از ماده و پدیدا مدن مفاهیم کلی کاری است 
که عقل هبولانی خود به باری تجر به قادر به آن‌ات ۲ .و بدین تر تیب شاید نتوان 
با قول بعضی از مفسران جدید " موافق بود که گفته|ند در نظر اسکندر عقلی که 
معقول را از محسوس انتراع می‌کند » و در همان حین که معقول بالقوه را معقول 
بالفعل می‌سازد عقل قابل دا نیز فعلیت می‌دهد » عقل فعال است . پلکه عقل فعال 
را می‌توان عقل دیگری دانست که این ملکهٌ انتزاع دا به عقل هیولانی می‌بخشد » 
بعنی‌عقل هیولانی‌را عقل بالملکه می‌گردا ند . عمل انتزاع با اینکه از عقل‌هیولانی 
است این عقل در اوابل حبات دوحی ملک این عمل دا بسه دست نیاورده است ؛ 
قر کش انیت ار آهکه ان روت ی ماحی ورن با ای راخم وشتم 
وازي بیان سین که مه عول سا من تست فلز امل خق ی اش ورایوشان 
است که عقل فعال می نایم . 
بس خاصیتی که عقل بالملکه از عقل فعال به خود می‌گیرد دارای دوجنبه 
ات خی وا رای رن مس درا سار ها تعرجرور شس ول فا 
یا ای ارف اه ها و ان وا بان 
تشه به عمل نور کرد که هم اشیاء را مر ی می‌کند و هم خود دویت را تحقق 
۹ ۱ پول‌مودو صفحهٌ ۷ وصفحا ۸۸ اد د <<« 
۲ ۲6۲۲ و «صمطهع0۳ و دای و تریکو به نقل پل‌مورو در صفحهٌ ۱۲۴ و 
صفحة ۸٩‏ . - 
۳ پل‌مووو ۱۲۶ 
۴ پل‌مودو ۱۲۳ 
۵ پل‌مودو ۱۲۸ 


اه 


می‌بخشد ودرضمن عمل ریت قوه باصره را باصورت شیء مرئی متحد می‌گرداند . 
به طور کلی در دده عوارد شیثی که صفتی را به حد اعلی وا کمل دارد سیب وجود 
آن صفت دراش اء دیگر می‌شود وعلت اینکه تور اشیاء دیگردا مرثی میسازد همین 
است که خود به حد اعلی مرئثی است ۹ عقل فعال نیز آژاین حبث سایراشاء را 
«عقول می‌گردا ند بعنی معقولیت | نهارا ازقوه بدفعل می رساند که خود معقول مطلق 
است . بدین تر تیب مسأْلة اصاات عقل بااصالت معقول کهدر آراء ارسطو مبپم وقابل 
تاو بل مانته بوخ قوهففی اسکنیو وا نات اصاای عفر سل تم شوه شش مدشن 
اوا قرغ کعقل فان پرخون با او وتو بالقو مق عضو ان موز آزفودنه فنل 
درمی آورد سیب این است که آن خود معقول مطلق است وعالی‌ترین درجٌه‌ورت 


غر مادی و کلیتردن غاهیم به‌شمار می‌دود وان مفهوم همان محرك اول باعلت او لی 


است. بنابراین عقل فعال در نظار اند جنبه اقنومی وخادجی به‌خود مي‌گبرد ‌ 


۱- دجوع شود به مبحث احسای.ونا گفثه نماند که به‌قولپل مودو اسکندر در نقل 
این تشبیه ادسطوئی قائل به مسامحه شده وآن‌دا سط بیشثری داده است ۰ چه ادسطو 
فقط کفته بود که نود دنگهای بالقوه دا رنگ‌پالفمل یی مرئی بالفعل می‌کنه و حال 
آنکه اسکندد این تشبیه دا برای اثبات این معنی هم بکاد پرده است کهعقل فعال عقل 
رالموه دا قعلیت می‌دهد (پل‌مودد ۱۲۶ ۱۲۷) 

هجهل میرف سح ایرت اراد زار امکیی کسهانت. که دری "ارسظار 
نود بااینکه‌اشیاء دیگردا مر ی‌می‌سازد خودآن مر ی بالفءل نیسته به‌همین‌سبب اذاینجاقیای 
نمی‌توان کردکه عفل فعال اشیاء دیکردا معقول می سازد برای اینکه خود آن معقول 
با لفعل است(صفحٌ,۵د) 

۳- پول مودو ۸۸ و۸۵ وعاملن۲۶ 

۴- پول‌مودو ۱۷۶ 


نی 


بعنی امری برتر از وجود انسان و دارای جنبهةٌ خارجی سبت بدان است " و 
ذاتی بالفعل است ‏ ومرداف باخداست . اسکندر رأی خودرا دراین باره مطایق‌رآی 
ارسطو می‌داند » چه» صفاتی که‌ارسطو برای عقل فعال قائل‌شدهو آن‌را مفارق ونامنفعل 
ونا مخالط ولا یزال دانسته بود صفات محر اول‌است ؟؛ وانگهی‌عقل فعال بسطاست 
وبه‌همین سبب معقول آن نیز باید بسیط باشد وبسیط کامبل »عطاق چزخدا نیست. 
پر او فعل محض واحد ازلی است که تنها در بارٌ خود فکر می‌کند یعنی خدا 
است * 

محر اول چون صورت بخش هیولی است علت معقولیت‌همه‌اشائی است که 
مر کب از ماده وصورت است , منتهی این معقولیت مادام که روح انسانی برای‌اخذ 
صورت مستقل از ماده یعنی انتزاع صورت از ماد مداخله نورزیده است هم چنان 
بالقوه بافی می‌ماند » تااينکه عقن هیولانی انسان متدرجاً تسعت‌تأثیر عقل فعال قوای 
خودرا متیطوهتکامل شازده وه هقام فلت زسه: ویاید دای کار عل عرلان 
از عقل فعال به‌معنی انفعال آن عقل نیست, همان طور که طفل راءرفتن‌رابراثر بسط 
قوای خودبیآ نکه در معرض انفعال قرار گیررد فعلیت می‌دهدو بدظپور می‌رساند .عقل 
هیولانی قوه‌ایست که معقولات‌دامی بذیرد وچون عقل فعال معقول محض‌است ی آنکه 


حاجتی به تجر بدآن ازمادء باشد درعقل هیولاتی پذیرفته می‌شود؛ و[ نگاه‌حدوداین 


۱- پل مودو ۱۸۸ 
۲- ماملن۳۵ 
۲-یل‌مودو ۱۸۸ 
۴ پل مودو ٩۳۲‏ 
۵- پل مودو ۱۲۵ 
#۶ پل موده ٩۲‏ 
۷- پل‌مودو ۱۱۸ 


۲۰۳ 


معقول پالفعل درعقل انسانی موجب‌می‌شود که‌صوری‌که معقول بالقوه است نیز بتوا ند 
به سوی این صورت که معقول بالفعل است فرازآ ید ۱. چنانکه هرگاه این شی> کد 
پنفسهمعقول است وجود نمی‌داشت ودرنفس انسانی حضور نمی‌بافت هیچ کداما امودی 
که خود معقول نیست وباید بدوسبلة شیء دک معقول شود تعقل نمی‌شد". وی 
خودعقل| نسا نی نیز ازا ٍن فاعده خارج نیست»یعنی ات وی عکس‌امثال سیمپلی‌کیوس 
وحملهٌ اصحاب اصالت تصور عقل‌را قادر به شناسائی‌مستقيم ذات خود نمی‌داند»یعنی 
به‌غقیدء او که مطایق بانظر اصلی ارسطوست عقل‌ابتدا متوجه خارج می‌شود ومعقول 
نا دزم باند وجون فومن ور اف عفر وان اتعاه مایت بابو‌شود ان 
نیز به طرز تامنقسم درضمن شناسائی معقول خارحی شناخته می‌شود. 

طرذ عمل عقل فعال برعفل هیولانی وعقل بالملکه‌چ‌گونه‌است؛ آیااین تأثیر 
ازنوع‌خلقت است » معنی عقل فعال الپی عقل بالملکه را دراسان خلق می کند -٩‏ 
بانظیر علت محرلك نسبت بهمتحرك است‌یمنی جنبةٌ مائینی دادد»- حقیقت امرروشن 
دسیت ِ 

همین قدر شاید وان گنت که چون عقل الپی بای مسب تصادف کند که 
واه نیا بر دوی اشیاء مادی به کار وادادد » عنی به جسمی که دارای نفس و 
ودارای عقل‌است» برسد خودرا به این‌آلت مجهز می‌کند » درما مي اندشد وازآن 


3 ۶ 
۳ می شود ۰ اون دادن مورد می‌گو ید که رای ارسطو #بنا به تفصمل استاد وی 


۱- عامان ۳۶ پانقل قول خود اسکندد در کتاب نفی . 

۲- پل‌مودو ۱۳۱ 

( منظود اذکتاب هاملن دد این صفحه وصفحات.جاور کتاب «نفاریةٌ عقل‌در مذهب 
ارسطو...» است ) 

۳ پل مودو۱۲۸ 

۴ هامان ۲۵ 


۰۴ 


آرستوکلس"» چنین است که فعالیت انتزاعی عقل, اگرچه استعداد فکری نفس است 
که با ازدباد سن روبه تزاید و تکامل می‌رود » جزبا با عقلی کهازخارج‌میآ ید و 
فکر محض وعقل الپی است تحقق آن‌میسر نست. ارین‌عقل الپی در همان‌حال که‌جنبهً 
خارجی وازلی خودرا محفوظ می‌دارد معقولات را درعقل هیولانی فعلیت می بخذد. 
اما خود ازاین طرق نیست‌که عقل می‌شودءزیرا که دراین صورت می باست منفعل و 
ومتنیر باشد» پلکه‌آن خود قبلا" بالطبیعه وبالذات عقل بوده است » واينك با ایجاد 
این آثار یمنی با فعلیت بخشیدن به عقول هیولانی ما به سوی کمال و تماعیت خود 
راهبری می‌شود ", وازآن‌بس " همدر بارة اشیاثی که بالذات معقول است,وهم در با 
افتای که تفت یر ود ان ول فقوتم عي‌اندنفن. افکال اهی انخ ات 
که عقل فعال بهسبب اینکه عقلی مطلق وازلی است » باید تفکر بالفعل و خود آن 
غیرجسمانی وفارغ ازهر گونه تغیر مکانی باشد . این عقل خارجی با چنین اوصافی 
9 می‌تواند بانفس‌ما که محصور درجسم ووافع درمکان است ارتباط جوید بعنی 
مجبور به‌حرکت وا تفعال باشد. دردفع این اشکال آریستوکلس حضورعقل را در ماده 
ما نند حلول‌جوهری درجوهر دیگر می‌شمارد واگرچنین‌باشد عقل‌که بکسره درماده 
واردمی‌شود وهمه جا می‌نواند افعال‌خودرا به‌انجام رساند» بیآنکه خود به حرکت 
درآید» چون درهبه‌جا حاضر ودر همه چیز منشر است عمواره درحال فعلیت‌است» 
یعنی نبروی خاص آن مدام به‌کار می‌رود. 

منتپی آ نجا که به‌تر کیب حسمانی شاسته‌ای» مانند امتزاجی ازعناصر که غلبه 
درآ نبا باعتصر ناری باشیء دنک ازهمان قبیل باشد تصادف کند, این قن کیت نی 
برای بدیدار شدن فعل‌آن مي‌شود» وهمین تر کیب مطلوب با آلت مناسب برای عقل 
فعال است‌که عقل هیولانی نام می‌گیرد. بااین تعریف عفل هیولانی قوه‌ایست که از 

ا- ۸۳90001۵5 استاد اسکندر 

۲-ژیلسون مقالهٌ مأً خذ یو نانی واسلامی...صفحذ۱۷ 


۰۵ 


تز کیت بعصی ازعنامر جسمانی حامل می‌شود تااثر عقل فءل اکد در آن نیز «انند 
سایر احسام حور می‌باید پذیرد و بدیدار سازد عقل فعال تةل محش ملق است 
که این لت مادی را بدکار می‌گیرد» وعقل بالملکه بابالفعل مااز تر کیپاسن فوه 
هیولانی داخلی باآن نیروی فعال خارجی بدظاپودمی‌رسد, چنانکه هرگاهجنب‌امکانی 
بدن باجنبة خارجی وضروری عقل فعال نباشد تفکر همتنع ی این تاویل» کد 
اسکندر خود بدمنافات‌آن با اصول ءذهب ارسعطلو مذعن است از عقاید دوأقي مابه 
گرفتد است و بدقول بعضی ازمحقةان تشابد لففلی وخطی دربین دو کم آریستو کلس 
وآر یستو طلس باعث شدهاست که این‌رای را مدت «تمادی بدخعلا بهخودارساونیت 
تا هس ام اه هی افو ان وهای سا مواقم و 
کر ات ناوات تن ال ری ان تاخااک شا رها رف 
ومداوم خدابرعمل تعقل انسانی است تحت تأثیر عقاید روافی و امتراج آن با آراء 
اوسظی رای ان کاواس کون ارس 

بنی ترعجدات انن‌ادای بان اتاقی مرو علنیتی اس که اختساش به این 
سعادت بافته‌اس که از همان تسین لته حدوث؛ عقل فعال در آن حسور بابد ,و 
بسن فعالیت وازلیت وابدیت این عقل هیچ‌کدام وابستد به درتوشت این بدن نیست 
تاموقعی که عقل فعال الپی به‌وسیلهٌ عقل هبولانی بشری عمل می‌کند آن‌را عقل‌خود 
می‌شمار یم» چنا نکه‌کوئی مایم که تفکر می‌کنيم . اما آ نگاه کداین آ لت | نحالال‌باید 
عقل فعال هم‌چنان درفهل‌خویشتن بافی‌است . یمنی می‌تواندهم‌باها و هم بی‌ها تفکر 
کنه. منتیی ماتندکا گری‌که ابزار خودرا گم کرده است کاری راک با مان یا 


۳۹ ژیلسون ماد ماخ یو نانی واسلاهی... صفیحه ۱۸ 
۲- برهیه ص۴۴۶ ازجزء دوم مجلد اول 


و ۳ ا ره بص دیگر ۳ [ پل مودو وقوع اشتباه را دد بسن این دو لفظ صحیح نمی 
دا نتد(۱۴۳- 0۱۵۰ 


۴ پل‌مودو ۱۵۱ ۱۶۳ 


انجام می‌داد فرو می‌گذارد . و درغیاب آلات و اساب فارغ از هر گونه ان و 
دگرگونی بدفعل‌غیر مادی خود می‌پردازد . پس اسکندر عقل رایعد ازفنای بدن پاقی 
می‌داند» منتهی نه‌بدان‌تر تیب کهبقای آن از لحاظ وجودی باشد وفاعل تفکر بتواندبا 
حفظ تشخص خودپایدار بماندءزیراکه چنین بقاثی‌ب‌سبب اینکه نفس هرکسی‌صورت 
بدن اوست محال‌است» بلکه,قای آن از لحاظ معرفتی است. یعنی ازبك طرف چون 
عقل نست به خدا عل می‌با بد وددادن علم بااو اتحاد می‌پذ‌برد» ععنی فاعل معرفت با 
متعلق آن یکی می‌شود وازطرف دیکر چون متعلق معرفت که عقل فعال با خداست 
امری ازلی وابدیست عقل به‌سیب وحدت پا متعلق خود واز لحاظ بقایاین متعلق فنا 
ناپذیر است" . بدین ترتیب اسکندر بقای عقل را به منز له بقای عقل فعال با بقای 
خدا می‌داند» و بقای‌شخصی رااز نفس انسانی نفی می‌کند » و عقل خاص انسان یعنی 
عقل هیولانی رافنا بذبرمی‌شمارد ".وا ین‌دأی بعدازاو در آراء حکمای بونانی و دومی 
واسلامی تاثیر بهسزا بخشیده‌است» "۲ نجاکه حتی‌آن جنبه از بقارا هم‌کد اوبرای عقل 
قاثل بوده است مورد بی‌اعتنائی قرار داده واسکندر دا فیلسوفی دانستداند که‌بد طور 
کلی عقل را قوه‌ای از بدنو بهره‌مند ازتغییرات بدن وسرانجام فناپذیر با بدن‌می‌شمرده 


۳ 


است. 


خلاصه کلام انکه اس‌کندر درعمل تفکر تقدم معلوم را برعالم» نی اصالت 
معقول‌را درمقا بل عقل »هی یذ برد وعقل‌را درمعقول مستپلك کید ب۵ عبارت‌دیگر 
انسان را قادر به کسب تحانس ۳ خدا و تحصل بقاء ازاین طریق می‌شمارد. ومی گو ید 


که درهرشثی که قردبا ماهست مختلف است ازطر ق احساس فردرامی‌شناسی وازطریق 


- هاملن کثاب عقل درنظر ارسطووپیروان اوصفحهٌ ۳۵ 

۲- پل مورو صفحهٌ ۵۵و ۱۰۰ وهمان کتاپ ازذهامان صفحهٌ۳۷ 
۳- پل‌مودو صفحهٌ ۷هبه‌نةل ازتری 

۴- هاملن همان کتاب‌صفحهُ۳۷ 


رفک 


عقل ماهیت‌زامی با بيم . 

امادر آ نجا که‌فرد باماهیت‌خود ازهرجپت بکی‌است. عنی درصورت غیرمادی» 
فقط عقل است‌که‌می‌تواند آن‌صورت را بشناسد و در ضمن شناختن با آن اتحاد دابد 
ودرواقم[ نچه فی نفسه معقول است نسبت به‌مانیز چنین است. وحال] نکه ارسطوعقل 
محصوردد جسم مادی را قادربه ادرا هستقیم صوده‌جرده نمی‌دانست , بلکه هر گونه 
معرفتی را برای عقل ناشی ازاحسای و برهمان اساس می‌شمرد » و ادرالك خدا را با 
قباس از معلول به علت میسر می‌دانست » نه باتلاقی مستقیم و شهود عرفانی چنانکه 
اسکندرمی گو ید» واین بی‌شبهه جنبة افلاطونی دارد. چه افلاطون غایت سیرجدالی 
عقل" را تعالی در مدارج معرفت ووصول به خیرمطاق و جمال مطلق ودرك ملکوت 
ازلی می‌داندکه ناگپان برای انسانی که مقید به همین زندگی مادی است حاصل 
هر 

چنانکه‌قبلا به تفصیل موردیحث قرارگرفته است درمطاوی کلام ارسطو خاصه 
آنجاکه پای عقل فءال درمیان استآ ثاری از رجوع به مذهب افلاطون هویداست , 
ولواین دجمت نتیجهُ قبری واضطراری عقاید او پاشت. ولیکن علت تصریح اسکندر 
درر جوع به این مذهب شایدآن باشدکه ابتدانفس را بابدن مر تبط ساخته و آن را 
معلول بدن وحاصل امتزاج عناصر بدنی به بك کف شمرده است » و آتگاه از عقل 
هیولانی به صراحت سلب وجود واقعی‌کرده است» معنی[ نچه رابه طورضمنی از کلام 
ارسطومفیوم می‌شد وقابل تأوبل به اتحاء مختلف نیز بود در اقوال اسکندر به قعلع و 
بقین می‌بیلیم . چون بدین ترتیب عقل هیولانی قابلیت محض برای قبول صوروعقل 
بالملکه فقط حافظ این صوروجامع آ نپا. بابه عبادت صحیح تر مجموعه‌ای از آنها 
باشد, وهیچ‌کدام ازآن دو را جوهری فقائم به خود نتوان دانست » ناچار باید چیز 


۱- وناهعامز1 
۲- پل مود و ۱۰۴-۵۹۹ 


دیگری‌بدانهاقوام بخشد و بهفلیت در آوردوخوداین شیء دا بررحسب قاعدارسطو ٩5‏ 
ِ بالذات باید شمرد . پس اسکندر باتسك به مذهب طبیعی آغاز سخن 
کرده د لکن سرانجام بدا تتجا .رسنده است که به مبدأی از ماوراء طبیعت توسل 
جوید 
4 که 

کتاب اسکندرافرودسی‌در بارء عقل ازحت انتقال آراء ارسطو به عالم اسللام» 
وازهمین طریق به ارو پای قرون وسطی, اهمیتی شایان دارد. امانسخه‌ای که از این 
کتاب به رون وسطی زسنثه با[ نجه خود اسکندر نکاشته بوده مطا بقت نداشته‌است . 
زیرا؟5ه اولا درین آراء ارستوکلس وارسطوبه نحوی‌ که مذ‌کورشد اشتباه ف داده » 
تاناسقطاتی درترجمه راه بافته که‌آن‌را در بعضی از ءواضع نامفپوم ساخته است » 
الا چون ترجمه به لائین از روی ترجمهٌ عربی به ی[ ره سیاری از مفاهیم و 
تعاپیرمسلمین با اقوال اصلی اسکندربه همآميخته است» واينهاهمه باعث برآن شده 
است‌که بحت راجع به عقل به زمینه‌های تازه‌تری بفتد و رنگ وروی دیگری به 
خود وف از آنچه دداین بح راجع به] راء اسخندر گفته شد چنین ترآ هد که 
اوقائل بسه عقل است: ۱- عقل هیولانی ۱ عقل بالملکه ۳- عقل فعال. اماببان‌او 
راجم‌به‌عقل بااملکه قّابل این بود که بتوان این عقل را تفکيك کرد و عقل توش 
ازآن مان بدر آورد» وحتی این تفکك وتفیم را به خود اسکندر هنتسب داشت . 
چنانکه ؛ عضی از محقفان جدید چنین کرده و اسکندر دا قائل بسه چپاد عقل 
دانسته‌اند بدیسن ترتیب : ۱ - عقل بالقوه با هبولانی که استعداد قبول صور است 
۲ عقل با لملکه‌که می<موعه‌ای ازافکاری است که تحصیل شده ودراختارماقرار گرفته 
است بی آ نکه همیشه راجع بدانهابیندبشيم ۳ عقل بالفعل‌که فکُربالفعلی است‌که دد 
آن فاعل تفکر بامتعلق آن اتحاد هی دا بث 5 عقل فمال که علتی, است که معقولات با وه 

۱- ماملن ۳۷ دپ مودو ۱۷۸ 


۰۹ 


رابه فعلت می‌رساند" . از طرف دیگر کلماتی که در توصیف عقل در اصل بوتاني 
کتاب اسکندر مذکور شده است قابل این است که به انحاء مختلف ترجمه شودو 
موجب اختلاف درتعبیرفکروا ختلاف درتمییز اقسام عقول ازبکد ,گر شود.ازجملهاین 
کلمات لفظی بوناني است‌که معنی آن «مکنسب» " است و به قول بعضی‌از مبحققان " 
آنچه بعدها مسلمین عقل مستفاد * نامیده و عیناً به اروپای لانین انتقال داد‌اند در 
مقابل همین لفظ باهمین معنی است. ولی بعضی دیگر ازمحققین؛ با توجه به اینکه 
این لفظ به‌کرات درتر جمُلاتین به کاررفند ولبکن دراصل بوتانی‌کتاب هر گزاستعمال 
نشده است وتنها درمتن دیگری ازاسکندر ,ك بار بدین لفظ برمی‌خوریم که در آنجا 
نیز معنی عقل بالملکهرا ازآن اراده‌کرده است, قائل شده‌اندکه عقل «ستفادددعربی 
ولائین تعبیری است به ازاء لفظی‌که اسکندراصاا آن را در توصیف عقل فعال به کار 
برده و معنی آن این بوده است که عقل فعال جنبهٌ خاجی دارد با از خارج به انسان 
می‌سد. ویدینترتیپ» اعم ازاینکه كلمةُ مستفادبه ازاء یکی ازاوساف عقل‌بالملکه 
یابهازاء یکی از اوصاف عقل فعال اختیار شده باشد » این نکته مسلم است که زمينه 
آماده‌ای در کتاب اسکندر برای ابنکه عقل دیگری پدا آ ید وجود داشت » یعنی 


تفسیم نه‌گانة اسکندری قابل‌آن بود که یه تشي پنج کا نه: ۹ عقل هیولانی»۲-عقل 


۱-دجوع‌شود به‌برهیه‌س ۴۶ ۴۴۷-۴ ازجزءدوم ازجلد اول_اما باید گفت که‌اسکندر 
خود هیچ گاه چنین نکرده یعنی قسم دوم وسوم‌اذاین اقدام داتفكيك نتموه پلکه همواده 
سه قسم برای عقل بر شمرده است(ژیلوننمةاله ما خذ یونانی وعربی ۰.۰ حاشبه۷۱- اذ 
س ۲۱) 

۸00۲15 -۲ 

۳_ذلر به نقل ژیلسون ددهمان مقاله ۱۵و۲۰ 

۴- ونااوع۸0 

۵-مةا له مذ کوده ازژیلسونس۲۳-۱۵۹ 


۹۰ 


بالملکه, ۳- عقل مستفاد. ۴_-عقل با لفعل و ۵ عقل فعال‌تبدیل شود. و همین قابلیت 
است که در فلسفة اسلامی فعلیت یافت چنان که به جای خسود مسذکور خواهد 
و 
۴ - مشائین بعداز اسکندد فرودیسی 
جربان عقاید مشائین را بعدازاسکندر افرودسی در دومسیر جداگانه می‌توان 
دنبال‌کرد. ۱- <ریان غربی وادوپائی ۲- جریان شرقی واسلاهمی. اگرچه می‌توان‌از 
لحاظی انفصال این دورابه سیب اینکه جر بان افکارا بتدا درمسیرشرقی افتاده وا نگاه 
به سوی مغرب باز گشته است ازمیان برد ودرمیانآن دو, لااقل تاعهد ابن رشد‌قائل 
به اتصال و توالی بود. به هرصورت چون موضوع بحث این رساله این است‌که افکاد 
ارسطورا باعبورازهراحل مختلف تطوری خود به فلسفةٌ این سینا ارتباط دهیم » و این 
مراحل رابه احمال وتاحدی که اطلاعات کنونی ما اجازه می‌دهد باز نما ثیم» بحث خود 
رامحدود به مطالعةٌ مسیر اسلامی و شرقی می‌کنيم . این بحث را ناگزیر باید از نظر 
مختصری‌که بهآراء اقلاطونی جدید می‌افکنیم آغاز نمائیم. چه » در این حوزه تفضیر 
عقیدم ارسطودر بار عقل صبعهُ جدیدی‌گرفت واين صبغه به کتاپپائی که مسامین دد 
این باره بر داختها ندکماپیشر انمقال یافت. 
تفسیر نظر یه ارسطوثی عقل دا برطبق عقیدةنوافلامونیان درآ نارسیمپلیکیوس " 
واضح تروکامل‌تر از سایر افلاطونیان می‌توان بافت . سیمپلیکیوس بامبلیکوس " را 
تجلیل وتقدس می کند / و راهنمای فکر خود می‌شمارد» و آراء بامبلیکوس جز در 
پرتوتعالیم پلوتینوس " قابل ادرالگ نیست » به همین سبب این بحث دانخست ازخود 


۱- 105موصز۹5 
۳ ودوناطاصع[ 
۳ هامان, کتاب نظر یه اد‌طودر بادء عقل ص۴۴ 


(۵11۴ -۴ 


ارف 


پلوتینوس با ید غاز کرد. 

لو آینوس (۲۷۰ م.) بنابه قول فورفوربوس " آراء دواقی‌ومشائی‌رادره‌طاوی 
آراء افلاطونی خود مندر ج‌ساخته‌است‌چنانکه می‌توان‌گفت‌که ما بعدا لطبیعةٌ ارسطو به 
تا جوز او هرآ بسا له طنتیت بو مالعا عفی. و مرا 
هم‌دیگر سازش یافته" بعنی‌ماهبات وذوات مفارق بانظر بةٌ جدیدی که‌پلوتینوس در بارء 
بپره‌مندی از است به عالم حرکات و کثرات ارتباط جسته‌است 

پلوتینوس مانند افلاطون قائل به مفاهیم‌کلی مثالی است‌که هرمفهومی از] نها 
درضمن «جموعةٌ مفاهیم مقامی راحائزاستکه‌مقتضای منطقی ماهیتآن است»و بالاتر 
ازهیهُ آنپاخیر با واحد است؛ عنی همان مفرومی‌که افلاطون در کتاب ششم جمپودی 
از آن سخن‌گفته است. 

خیر یاواحد محتاج ومستازم هیچ مفیوم دیگری نیست ,و آن عقل با وجود 
تیست زیراکه این هردومتضمن تمایزو تفا براست, بلکه ازاین هر دو و از همة مفاهیم 
معقول برتراست. درمرتبهٌ دوم عقل باوجود قرارداردکه عالم غثل است وبا خودفکری 
است‌که در بارءٌ مثل می| ند مشد. درمر تب سوم نفس‌راقع است کهآ نجه راکه مثل‌محتوی 
آن است بسطمی‌دهد ومنتشرمی‌سازدو بدینترتیب جهان فرودین‌رابه وجود می‌آورد. 
واین جپان منطقهٌ موجودات‌ا نو به است که دارای‌مادء محسوسند» ولیکن پایددا تست 
"که دراشاء محسوس و کثیروجزئی نیز [ نچه مایهٌ حبات است و جنبهٌ درونی دارد از 
عالم مثال است,زبراکه در نظر پلوتینوس افرادرانیزمثالهائی‌است وتنها اعراض وطواهر 
است‌که معلول ماده می‌باشد. 


۳۵۳۵۲۵۱ , حیات فلوطین» ۴ به نقل ماملن ۴۴و۴۵ 
۲- )و۱ 


۳- 068166[ 
4 0۵)108ز۳)0ع۳ 


نذری 


بدین ترتیب سلسله مراتب دربین مفاهیم وواقعیات حکم فرماست » و اگر چه 
این سلسله در آراء خود پلوتینوس ساده وبسیط است,وتفصیل وتعقیدی چندان‌ندارد. 
آمادء این است‌که سا در[ تارجا نشینان وی به طول وتفصیل گراید, ودربین‌مدارج 
اصلیه وسائطی بدبد ] ّ 9 که پرو دلوس فاّل به تعداد بسیار زبادی أذ این 
وساتط در بین اقا نیم سه‌گانه ودردا خله عالم معقولات و نفوس وطبایع جسمانی می‌شود. 
تامداومت واتصال را ازجهان برین تاعالم طبیعت, ولو بررحسب ظاهر» برقرارسازد. اما 
باید دانست که این سلسلهٌ مراتپ جامد و ساکن نست ؛ بلکه مانند طبیعت در نظر 
رواقبان ومشائنز ند وجنبنده‌است.هرحدی از آن زاشدحد بالاتروزاینده حدفروتر 
است. عنی هرحدی به سیب حدی که اقدم برآن است و باصدورازآن وجودمی با ید 
وبدین ترئیب درسراس‌جهان» حتی درمرحلهةٌ اشیاء طبیعی» هیج عامل موثر ومولدی 
جزتیروی تفکر نیست. درسلسلةٌ اشیاء و امورگستگی و بریدگی به میان نمی‌آید و 
مسوآخرین درجه معقول و آخرین حد فان اوست. 
هرچه‌هست | ین‌است کهحشقت‌واحدی خودرامنسط ومنتشرمی‌سازدتاو اقعست‌خوش 
رابه‌تمامو کمال به‌ظپورو تجلی‌در آو رد. این‌منا هیم به‌جا یا ننکه‌منفصلو محزابما ننددرهم 
ی ندء ویکی دیگری‌را احداتمی کند با به‌صودت دیگری‌ددمیآ بد» 
بآ نکه با هم‌هشتبدگردد بادرهمهنحلومسته(ك شود.معقول وافعیت خودرا صادرمی‌کند 
بیآ نکه خود ازمیان برود با کاهش‌پذ‌برد؛ عینا مانند علم که‌هرفرد عالم ری ازآن 
می‌بردی ی[ نکه‌خود علم تجز به شودوجز آن گر دد که بود. بعنی‌حقایق‌معقول نیزما تندعلم 
بیآ نکه رو به نقصان رود باتغبیر و تسدیل پذ‌برد می‌تواند میداٌ فیسّان و صدور باشد . 
این فیضان بارجعت قتمیم می‌شود» یعنی هرحدی ازاین سلسله که ازحد مافوق خود 
جدا شدن خواسته است دوباده به سوی‌آن بازمی‌گردد و علقَةٌ خود را با آن محفوظ 


می‌دادد. زیراکه حز ازراه حویل مشار کت باآن نمی‌توا ند واقعیت خوزش را ده دست 


۳ 


آورد» واگراین ماهیت راکه میدأی برای | :ثعاب و تحقق آن بوده است ازیاد ببرد 
شود ازمیان می‌دود . این نظربه داه حلی برای مسا بپره‌مندی" و وسله‌ای براع: 
ر بط عا لم‌مثل‌به‌عالم طبیعت‌یامعقول‌به محسوس باواحد به‌کثیرباکلی به جزئی یامتعالی" 
به حال" است ومذهب اصالت مثل (ابدئا لیسم)راپامذب اصالت طبیعت(ناتورالیسم) 
سازس می‌دهد. افلاطو نبان جدد این زاین راهم باحکمت افلاطون‌وهم بااسفه ار سطو 
برازگاد می‌دانستند وبا اين اعتقاد ارسطورا چنانکه سمپلیکیوس گفته است بهترین 
مفسر افلاطون می‌شناختند. 
با این تأویل‌که افلاطونیان جدید از مذهب ارسطو می‌کنند این مذهب را به 
صودتی جلوه‌گرمی‌ساز ند که اعتقاد به تعالی ناگز یر از آن نتیجه می‌شود ۰ ارسطو به 
نفسی که درجسم طبیعیآلی مندرج است اعتقاد داشت واین نفس دا کمال آن جسم 
می‌شمرد وازآن مفارقت ناپذیرمی‌دانست. پلونینوس می‌گوید " که, برای تبیین‌عمل 
تعقل برطبق مذهب ارسطو ناچارباید اورا قاثل به وجود نفس دیگریاجنبةً دییگری 
از نشس دانست که‌سفارق باشد. اسکندرچنان پنداشته است‌که نفس غیر مفارق می‌تواند 
باصعودازصورمادی» یا ازطر یقاستقراء» صورمفارقه رانیزادراكکند ‏ . وحال آنکه 
نفس درمعرفت عقلی» اگرچه ازمشاهده اشاء محسوس وصورمخیلآغازمی‌کند» تعقلی 
که درپایان این حرکت سعودی حاصل می‌شود باخود آن حرکت فرق دارد. ‏ براکه 
۱- 100اوم1عزا۵ع۲ 
۲ ۳۵88۵۵۵۵004[ 
۳ ]عصعصص[ 
۴ ۵ ,۷۱۲ ,۳0562065 به نقل هامان ص ۴۸ از کناب نظطریيةً عثل در مذهب 
ادسطو 
۵- دجوع شود به مبحث اسکنددافررودیسی‌درهمین کتاب‌حاضروهم چنین به کزاب‌هاملن 
درپارء عقل درمذعب ادسطوص۴۸ 


۴ 


درآ نجانفس ما ازسلسلةٌ صورمخیله خارج می‌شود تاباعمل دیگری حقبقت معقول و 
مثالی دا دریابد. بدین ترتیب بایدگفت که‌شیء مفارق می‌تواند فرود آ بد و در ماده 
خوض یاپد, و لی‌عکس آن‌ممکن نیست» یمنی‌ماده نمی‌تواندازخودبدرآیدوبه‌حقیقت 
مفارقه واصل شود . چذانکه در قباس از مقدمةٌ کلی می‌توان نتبجه جزئی به دست 
آورد» ولیکن ازمقدمةٌ جزئی اگرچه‌آن دا با مقدمةٌ کلی دییگری نیز مقرون نمائیم 
نمی‌توان نتیجهٌ کلی تحصیل کرد " . به نظر پلوتینوس " بایه گفت که نفس به تمامی 
وارد بدن نمی‌شود بلکه از راء جزء عالی خود همواده باجپان معقول متحد ومر تبط 
می‌ماند و به وسیلةٌ جزء سافل خود به جهان محسوس می‌پيوندد. 

یامبلیکوس (عتوفی درحدود سال ۳۳۶ م.) این تفسیررآا بل تطبیق بردآی‌ارسطو 
نمی‌شمارد ۱ . زیراکه نضر درنظرارسطو شیء واحدی شش ۶ ونمی‌تواند به دو محزء 
مختلف تفسیم شود. پس ناچاربرای اینکه تفسيرعقيده ارسطو با آنجه خود اوگفته و 
خواسته است منطیق باشد بابد اوراقائل به این دانست‌که نفس به تمامی درتمام بدن 
فرود می آ ید " .اما اگرچنین گوئیم نفس دا ازعالم معقول یکدره جدا ساخته‌ايم » 
وبدین ترتیب» اگرچه اصل طبیعی فلسفةٌ ارسعلومحفوظ می‌عا ند» صل الهیآن ازمیان 
می‌رود» یعنی دبط مجدد نقس به عالم ءعقول دچار اشکال می‌شود. بامبلیکوس عقل 
مفارق دا دارای دوجنبه دانسته است‌که انیکی ازآن دو می‌توان بهره بر گرفت و از 
دیگری نمی‌توان بپره‌مند شد؛وعقل فعال چنانکه ارسطوگفته است تعاق به جنبهٌّاول 
یاحتی به حنبهً دوم این عقل دارد . در واقع به نظر بامبلیکوس] نجاکه ارسطو عقل 
بالقوه را ازعقل فعال تمیبزمی‌دهد توجه به‌نفس انسانی ندارده بلکه فاثل‌به تمیبز آن‌دو 

۱- همأن کناب ۴۵۹۴۸ 

۲ همان کتاب ۴٩‏ به استناد 8 ,۷1 ,1۷ 10۲۰ 

۳ همان کتاب ۴٩‏ 

۴ رجوع شودبه مبحث وحدت نفس در نظر ادسطودد بخش اول همین کتاب‌حاض 

۵ همان کتاب ازهاملن۴۰۹ 

۵ 


از یکد یگردرماهیتی بالاترازنفس معنی درعالم مفارق است " 

سیمپلیکیوس (فرن ششم مبلادی) توجه به این نکته بافته است که اگرمانند 
ی نفس را به تمامی در بدن قرار دهیم و قائل به‌تعالیعقل با لقودو عقل‌فعال 
شویم » با توجه به اینکه ارسطو تعقل را از اعمال نفس می‌داند » تفسیر ما ازاصل 
رف وف و سک ماه ی ای که تام 
ی شا است تنپا از نفس و قوای آن سخن گفته است , و از عقل مفارق در 
کتاب دوازدهم مابعدا لطبیعه سخن به میان آمده و جای اصلی این بحث نیز همان 
کناب وه او ار قاثل شویم که منظور ارسطو از عقل در رساله تفس همان 
عقل مفارق است باید بگوئيم که نه تنها از موضوع کتاب خود خارج له ای 
بل ک آتووی رها کی ون کیان ی کش رس 
در این کتاب این است که از مراحل متوالی و تدریجی قوای نفس از غاذبه‌تا متخیله 
سخن گوید » و بدین ترتیب چگونه می‌تواند یکباره و بدون ذکر مراحل متوسط از 
تخیل به عقل مفارق فرارود بآ نکه از نفس ءاقله که مادون عقل مفارق است بحثی 
بد تافو تاش ارسطو خود عقل را جزئی از نفس می‌داند و می‌گوید کسه 
« منظور من از عقل چیزی است‌که نفس به وسبلهٌ آن فکر می‌کند و اعتقادمی‌بابد » 
و صفات و افعالی‌که به‌نفس انسان نسبت می‌دهد مانند استدلال وحکم و حزم جملگی 
از اموری است که تعلق به فکر نطقی دادد و درنظر سیمپلیکیوس و تمام افلاطونیان 
جدید تفس ناطقه در مرحله‌ای مادون عقل وأقع است که کثرت در آن راه افته و 
تفکر منطقی با عقلی جای تفکر شهودی دا گرفته است » پس باید گفت که «وضوع 
کلام ارسطو عقل مفارق نیست پلکه نفس اطفه‌است. و حتی سیمپلیکیوس عقیده‌دارد 

۱- همانکتاب۴۵ 

(۲) ماملن س ۵۰ از کثاب عتل دد مذهب ادسطو 

(۳) در بادء نفس ۴۲۹ الف ۲۳ 


۶ 


که ارسطو فرق عقل مفارق را نیز بانفس ناطقه بیان کرده است » ذبراکه به صراحت 
گفته است که عقل انسانی همیشه ثمی| ندبشد! و همیشه مفارق نیست و حز درموقعی 
که مفارق شود همان که باید باشد فیست ) , وحال آ نکه عقل متعا لی همیشه‌می| ندیشد 
و همیشه مقارق است و چون ماهت 9 در فعلیت آن است همیشه همان است که 
هطسدت ,۰ 

پس به تفسیر سیمپلیکیوس عقل در نظر ارسطو جزئی از نفس است و آنجاکه 
می‌گو بد عقل با لقوه مفارق است منظور او این است که عقل بالقوه نه علت صورت 
بخش بدن است و نه ماهیتی است که تعلق آن به ماده برای این باشد که ماده دا آ لتی 
برای خویشتن گرداند , چنانکه‌کشتی آلتی برای‌ملاح است " ؛ ولیکن این امرمانع 
از ان ات هل ها ارو ی ان ی ال ال ال ی از ایو 
دیراکه! گرعقل‌مفارقی می‌بود ارسطو به‌جای اینکهآن‌را به نور تغبیه‌کند به‌خورشد 
تشییه‌می کرد واین قول سیمپلیکیوس به تبع امسطیوس * است . 

بدین ترتیب می‌پينيم که سیمپلیکیوس چه تأأکیدی راجع بد اینکه عقل در نظر 
ارسطو حال در اسان است " می‌کند . با این همه باید گفت که میل دل او به این 
جانب است که اعتقاد به تعالی عقل دا ترجیح دهد . مگر نده این است که ادسطو 
علاوه بر‌عرفت. نطقی به شهود عقلی نیز قائل است و عقل انسانی دا قادد بسه تجر ید 
صور از مواد و ادرالك این صور ميحردة مقارقه می‌شناسد » و بعداز وصول بدین مر تبه 


عقّل را در اتحاد با معقول می ند . دس باید گنت کسه ار تباط عل انسانی و عقل 
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۱ - در بادء نفس ۴۳۰ الف ۵ 

۲ - در بادء نفس ۴۳۰ الف ۲۳ 
۳-هاملن کتاب عةل ددمذهب ارسطو ۵۱ 

۶ - ولالافن6؟ ص ۲۲۳ همین کثاب 
۵ - )9860عصم] 


۱۷ 


مفارق » چه به طور مستقیم و چه از طریق وسائط, محفوظ است . یعنی عقل [ نگاه 
که به وی جپان فرودین تمایل می‌بابد و حال در اشیاء این جپان می‌شود هم‌چنان 
تعالی خود و اتصال ء تعلق خود را پبه عقل مفارق نگاه می‌دارد . به عبارت 9 
عقل انسانی در همان عقل مفارق است » منتهی از این حبت‌که فائض شده و به سرلان 
افتاده است . بدین ترتیپ عقبدء سمپلیکیوس در تفسیرارسطو دوباره به همان عقیده 
که پلوتینوس در این باب اظپار داشته بود باز می‌گردد با لااقل بدان نزديك‌می‌شود. 
عقل فعال از بك طرف وعقل بالقوه بااقسام ثانویهٌ آن» عنی عقل هیولانی و 

فقل: بالملکه آزطرف دیب وهی سای گوس ماع ما ان اصیی اعستاظ و 
فیضان عقل است. عقل انسانی برحسب اینکه خویشتن خودرامحفوظ دارد و به‌جانب 
عقل مقارق توجه ابید ععنی به‌جانب مبدأیکه جوهر آن‌رامی‌سازد رجوع ثمایه با 
از خویشتن انفصال باید تاسیر صدوری خودرا به‌ائین ادامه دهد عقّل پالفعل باعقل 
با لقوه است» و برحسب اشکه آزخوشتن کمتر از بادتر دورشود عقل با لملکه وععل 
هیولانی است. درمرحلةٌ عقل بالملکه باز درحال‌اندشیدن استء اماچون این‌انددشه 
ازجای داتکرخ می | بد واز درحهُعا لبتری افتهای‌می‌شودهنوز آمخته باقوه‌است.ز بر ا 
که بقل بات‌قفو زنده » باانکه دماسست» عخات اوخون ععتس ازهندا خات: امش 
با لقوه‌می باشد. اماعقل هیولانی اصللا تفکر نمی‌کند» بلکه‌احساس می‌کند» یعنی‌قوت 
هبوط فکررا تتزل داده وبه‌صورت احساس درآورده است. وباید داست که‌عقل به 
مرحله‌ای» پائین‌تر اذاین فرودنمی‌افتد بعنی نباید تصورکردکه عقل‌می‌تواندبه وضعی 
درآید که مانند هیولی امکان محض برای قبول صورتپا باشد, پلکه همواره دادای 
صورتی است. حتی اگر آن‌دا در آخرین مرحله خود بتوان به لوحهٌ سفیدی تشبیه 
کرد باز باید به‌باد داشت کهخودآن‌است که با رجوع به سوی خود بر این لوحه 
چیزی می‌نکارد . بعنی صورتی که بر آن‌نقش می‌بندد ازخارج نمی‌رسد بلکه درخود 
آن است باحتی خودآن است.به‌قول پلوئینوس نفس برای اینکها نچه در خود آن 


۲۱۸ 


است بشناسد باید به‌سوی مدا روشنائی خود بازگردد» واین همان‌نظری است کدهمةٌ 

انباع طریقت اسکندرانی در بارٌ طرژ ار تباط فکر با متعلق خود دارند . ابنك پاید 

دیدکه ری اسطورا وه تفسیر می‌کنند تابراین عقیده منطبق شود: 
ارس‌طو قائل به دو نوع معرفت عفلی است : معرفت شهودی ومعرفت نطة 


معرفت به بسا یط و معرفت به مر کبات ۳ معر فت شهودی جون متعلق آن «سءیط اس 


یی 9 


خطاناید برراست؛ اما معرفت نطقی وحسیرا یایند داد رت از خطا محفوظ می‌ماند. 
نو افلاطونیان خطاناپذیری معرفت شهودی را بااکتفا به‌قل قول خود ارسطو و بسط 
کالاماو تبیین کردها ند» اما در بارة معرفقت نطقی هی با مست رای ارسطورا بدتعمبرخاص 
خود باز گو بند. درساسلهٌ صدوری مفاهیم سب وود هر حد سافلی حیدی است که 
عالی تر از آن اس . یه طوری که هر کدام از حدود اسن سلسله را از دو حنبه 
می‌توان به نظر آورد ۳ سا از لبیاظ ضود و در خو شتن خسود بعدان می‌نگریم 
/ ترا دق صورت شی۶ واحجد و سمطی در آن‌صی‌بینیم هه متعللق شیود عق(ی‌است, 
با اینکه ازاین لحاظ که علت حدود سافله است بدان می‌نگریم ودر این صورت 
تمرف درآن می‌بینيم که‌متعلق معرفت نطقی‌علمی است. اما ادن کثرت نی زهمان‌وحدت 
اشت از مععهی ازا دن لحاظ کهبرای خروج ازخود و بط حقبقت خود واصدار نبروی 
درو نی‌خود به‌حر کت درمی آ بد. بدین تر تب علم نیز بدشهود بازمی گردد؛ حنی اشیاء 
معلول را درعلت بسط خود بازمی‌جو دد 1 وعقلی و مت می کند با عقلی که شیء 
سبط را درمی با بد باهم ساژ گار می‌شو ند» زیراکه سیب تر کیب اشیاء کثیر باهمدییگر 
در بافتن حد عالی تری‌است که درمقام و حدت خوداین اشاء‌کشررا که با بد باهمدیگر 
ترامنت شو ند در برمی گبرد. ۳۹ براأن اسان می توان‌در یافت که خملا ففقط در معرفت 
سافله‌ای پش‌می [ بدکه» بدون زگ به‌سوی‌وحدت گرا ش با بد؛ سعی درجمعو تقسیم 
امورمی کند؛ وادن‌همان مر حله ازشناسایی است که‌گمان تامیده می‌شود. سس نشس 45 
مرحلهٌ گر نطقی است در صورتی می توا ند به علم صحیح واصل‌شود که ده ال خود 


۹۹ 


نی عقل مفارق باز گردد , ووحدت مفاهیم نطمّی‌را درمیداً واحدا نپا کهععلمفارق 
است باز یاید. 
کته دیگری‌که باید بدان توجه داشت این است که هرچند بخواهيم اقوال 
ارسطورابه طریقی تعبیر کنیمکه بااصالتهعقول‌سازگار شود پاز دررسالٌ نفس و کتاب 
ما بعدا اطبیعه بیان صر یحی‌که حاکی ازاین معنی باشد و به هرگونه بحث واختلافی‌دد 
این مورد پایان دهدنمی‌توانيم یافت . و بدهرصورت جائی برای این سژال‌بافی است 
کهآ یا ارسطو تاپابان مقال عقیده به اصالت عقل رامحفوظ داشته است ومتعلق‌معرفت 
را نایم شخصی‌که میداً آن است دااسته واز آن لحاظکه عقل انسان آن‌را می شناسد 
معقول شمرده است» بااینکه اصالت وتقدم را ازشیء هعقول‌دانسته وعقل را تسابسع 
معقول‌شمردء است. اسکندر افرودیسی تا بع اصا لت‌معقول بود ومی گفت کهعقل‌در بار؟ خود 
تفکر نمی توا ند کرد فد تزا ان که و ععقول‌را تحمل‌کند وخودنز تحت تأثیر آن 
کیت فا ول وت شیک بای بش را ای که فلع زاو بش 
انفعا لی‌تدارد وا گرا نفعالی نیزدرمیان باشدتنها درعقل‌انسانی سادراعمالی‌است که مقدمةٌ 
ان محسوب است. مّل قعال برای انتکه دربارءٌ خود بیندشد به‌هیج وجه‌به‌چیزی 
فارج ازخود احتیاج ندارد » بلکه خود متعلق خاص خوش است . مع‌ذلك تباید 
شان تصور کرد که سیمیلیکروس‌می‌خواهدکه معقول‌را به‌عقل‌باز گرد ند وتابع آن‌سازد 
برا که‌او به‌هرصورت تابع بلوتینوس است؛ و بأوتینوس بدصراحت کفته است؛» « اگر 
لگو بم‌که دز اشیاء غیرمادی عالم ومعلوم‌ییکی بیش نیست نباید منظور ازآن‌داچنین 
نانست‌که شناسائی شیثی خودآن شیء است,» وعقلی که دربادء چیزی میا ندیشد خود 
همان چیزاست. بلکه برعکس بابدگفت که‌شیثی که متعلق معرفت است اگرعاریاز 
ماده‌باشد معقول محض و باخودعةلمحض است.» وسمپلبکیوس می‌گو بد که اشیاء مادی 
ومحسوس که صورتآ نهامقرون به‌ماده‌است بنفسم‌امعقول‌نیست ونمی‌تواند جز بدوسیله 


۱- دجوع شود بامیحث عمل‌دد بخش‌اول اپن کناب. 


۰ 


عقلی که غیر از خود 1 نهاست اند بشیده شود » و به همین سیب خود نیز نمی‌تواند 
بیندیشد. اما صوری که عاری ازماده است دربارهٌ خود میا ند شد و با خودا ند بشیده 
شود؛ ودرمورد آ نبا معقول است که‌عقل را می‌سازد؛ وا گرمعقولات درعقل مفارق‌جای 
دار دازان جرت‌است که همین معقولات آن عقل‌را می‌سازد و با باخودآن بات 
زیراکه معقولات افکاراست وعقل نیز چیزی جز مجموعهٌُ افکار نیست. بدین‌ترتیب‌دد 


حوزء اسکندرانی ارسطو و افلاطون به هم می‌رسند و اصالت با مثل با مفاهیم عقلی 


۱ 


و 

نامسطیو بفن 3 درف ن چپارم میلادی‌می‌زیست. به؛دو دلیل لازم‌مي‌نمودکه ذکر 
نظر امسطیرس مقدم برشرحآراء سیمپلیکیوس باشد: اولا بدین‌دلیل که درحدود دو 
فرن پیش‌آزاو می‌زیسته وثانیً بدرین سیبکه‌تاحدودی در آراء اوتأثیر بخشیده است.و 
لسکن چون‌دراعات‌تر تب زما نی‌مقتضی آن بودکه نام او پس از پلوتینوسو پیش ازسیم یل یکیوس 
به میان‌آید» یعنی دأی شاگردرا ازرآًی استاد جدا سازد وتسلسل عقاید افلاطونبان 
جدیدرا ازمیان ببرد» ذکر اجمالیآراء اومحول به‌این مقام‌گردید. 

در بین تفسیر امسطیوس بر آراء ارسطو وتفاسیری که‌افلاطونیان جدید براین 
فیلسوف نکاشته‌اند مشابپاتی‌وجود دارد. مثلا امطیوس جابه‌جا مطابقتآراءارسطو 
وافلاطون دا با مکدیگر تأٌبیدکرده و بهصور کثیر عاری ازماده که متعاق خاصعقل‌است 
اشاره نموده وددیین مجردات وجسمانیات بهساسله‌ای اژوسائط قائل‌شده وازمناسات 
شپود سیط عقلی که متعاق آن واحد مطلق است بافکر متکثر منطقی که متعلق آن 
واحدنسبی است سخن گفته ووحدت فکر منطقی را مرحلهٌ منحط و نازلی از وحدت 


شهود عقلی دانسته است. واینها همه به‌طوری که دیدیم باعقادد بلو تیئوس کهفیل‌آزوی 


۱- ددمودد همه مطا لب این مبحث دجوع شود به اصل سوم از کتاب هامان به‌نام 
ظر یه ععل در مذهب ادسطو ۶ بفسر ان آ۵۷-۳۸ 
۲ متمموع[ط۲0 0 عتتامنصطق1 


۱ 


می‌زیستهو با آراء سیمپلیکیوس که بعدازاو بوده‌است تشابه دارد. ولیکن روی‌هم رفته 
اورا نمی‌توان جزء افلاطونبان جدبد بدشمارآورد"» بلکه بشتر باید از حملهٌ اهل 
التقاط محسوب داشت". اما تفسیریکه‌بر روان‌شناسی ارسطونکاشته است‌از لحاظتوجه 
به‌معانی | لفاظ قا بل ملاحظه است ‏ واهمیت دیگر اسطیوس از این جهت است که 
این‌رشد اندلسی ازهیچ کدام ازمفسران ارسطو به‌استثنای اسکندر افرودسی به‌ا ندازة 
او مستقید تفن 
عقل‌با لقوه دابرعکس اسکندر افرودسی قابلیت محض و استعداد صرف 
نمی‌دا ند بلکه‌عقل با لقودرا به‌عقل فعال تزدبك می‌سازده تاآ نجا که‌این دوعقل راما نند 
هر گوثه صورت و ماده‌ای باهم وحدت می‌دهد , و عقلرا مرکب ازاین دو عقل 
مسی‌شمارد؛و بالا خره‌عقل با لقوهرا به‌منز لطلیعُعقل فعال می‌شناسد چنانکه سپیده دم 
طلیعةٌ روز است وعقل فعال را ازجپتی واقع در درون نقس می‌داند. 
بعطْی از مسر آن‌گفته بوداند کهعقلفعال‌مجموعه «ست‌ازمبادیو علوهی که‌از | نهااستنتاج 
مر قوه توش اب شرا مغا لب فان ای ارستای میاه ری اقا مایق 
صورعقلی ساکن وبی‌روحی بش نیست؛ معنی معقول است بی| نکه عقل‌باشد,وحال 


آ نکه‌عقل‌فعال‌بنا بر نچه‌ازمتون‌ارسط و اقتماس‌می‌توان کردعقل با لفعل با لزات| اه 


۱- هامان نظر یةٌ عقل درمذهب ادسطو ۳۹۵۳۸ 

۲- مقدهةٌ همان کتاب بقلم ادموند بادیوتن ص۱۱ 

۳- همأن کتاب‌ص۳۵۹ 

۴ معلوم نیست که این تفسیر باری خود ثامسطیوس مبنی براین که هرصودتی که 
معتول پنفسه باشد باشد عاقل نیز است چکونه مازگاد توانه بود. چه اگر عقل فعال دا 
مجموعه‌ای اذصود معتول بدانیم این صود بدان سیب که مبعول است عقل نیز خواهد بود و 
د گر نمی‌توات[ نها دا صودعقلی ساکن بی‌روح دانست. مخصوصاً که معلوم نیست دره‌ودد 
خدا اصاات دا باجنیةعاقلیت اومی‌دانه با باجبةٌ معولیت‌او. 


نف 


اما باوجود تصدیق این صفات برای عقل فعال بانظر اسکندد نیز موافق نیست: زیرا 
که به‌قول او ارسطوء] تجاکه می‌گوید که در نف نیز مانند سراسرعالم طبیعت‌امتیازی‌دد 
بین فاعل وفابل است" » عقل فعال را جزئی از نفس دانسته است. وا نجاکه‌می‌گویدکه 
تنپا عقل فعال قنا نایذیر وازلی است منظور او این‌است که از بسن قوای نفس انسانی 
تنها عقل فعال چنین است » زبرا که درازلیت خداعقول محر افلاك دا نیز سهیم 
می‌دانسته‌است. وانجا که‌عقل فمال را به‌نور تشبیه‌کرده منظوراو این بوده‌است‌که‌این 
عقل اگرچه روشنی بخش است روشنائی خودآن ازجای دیگری است وگرنه آن را 
به خوزشد تشبه می‌کرد که منبع نور است و به قول افلاطون مشابه خیر و مرادف 
خداو مبداٌ هر گونه عقل‌مفارقی‌است. پس می‌توان گفتکه عملعقل فعال دد. وجود ما 
مشابپت بهعدل خدا در جران دارد » و لیکن عقل فعال خدا نیست. بلکه فعالیت او 
درباطن ماوناشی ازاراده ماست» زیرا که ماهر موقعی‌که بخواهیم می‌توانيم بیند‌یشیم. 
عقل فعال باعقل بالقوه متعمد است واین اتحاد ازقبیل اتحادی است‌که صورت با ماد 
خود دارد » وازاین حیث مانند صنعت‌گری است‌که درداخلةٌ صنعت خو یش‌قر ار جسته 
باشد» مانند نجاری که مثلا دردرون چوب با آهنگری‌که در درون آهن مقر گزیند. 
بدین ترتسب این هفسر عقل فعال‌را آزهرحپت وت کون در درون نس قرار داد‌است 
اما ازطرف دیگرآ تارتردید را نیزدراقوال‌او می‌بينيم زیرا عقلی راکه مر کب‌ازعقل 
فمال وعقل بالقوه است وعسلماً حال در موجود عاقل است از لی می‌شمارد وحال آنکه 
عقل از آن حث که ی نمی تواند اژلی باشد. 

باژ باید گفت که امسطیوس عقلی‌را که مر کبازعقل‌فعالو عقل‌با لقوه‌است‌همان 


«من» می‌دا ند وعقل فعالر اماهیت«من»می‌شمارو " ودر اینجامساًلهای‌راطر ح‌می گید که 


۱۴-۱ ۰ در بار؛‌شس: ۴۷ اف‎ -٩ 

۲- به‌تشدید لام 

۳ بهنئل هاملن نظريةٌ عقل. ۰ ۰ص ۴۶ 
۳ 


درتار بخ‌فلسفه اهمیتی شایان دارد» و آن اینکه بسیاری از فلسوفان قدیم و جدید 
خواستها ندتا بدا نندکه[ بااز تمام‌تفوس‌نفس واحدی بدید می1 بد بانفوس‌تعدد دار ند . 
وبه‌تبع آن ان مسالیدا نیز با بد طر ح کرد که آباتمام عقول‌عقل واحدیراصورت یذ بر 
می‌ساز ند باچشین ثیست. ان از را دو وه جواب می‌توان داد» سنی آن را 
می‌توان از لحاظ عقل بالقوه بااز لحاظ عقل بالفعل‌به‌نظر آورد. در کثرت‌عقول با لقوه 
تک شستزاها عقل‌فمال راچگو نه‌کثیر می‌توان‌دانست » زیراکه در این نکته اتفاق 
حاصل است که همه این‌عقول فعاله کثیره باستی در بارة شیء واحدی بیند‌شند و در 
نوع‌با یکدیگر اختلاف نمی‌توانند داشت. اما اشیائی که ازحیث نوع واحدنداختلاف 
آنپا جز ازحیث ماده نمی‌تواند بود, و عقل فعال عاری از ماده است. پس این عقول 
قما له هی باهم مطابق ومتحد خواهندبودو شانهٌ این وحدت آن است که‌مادرامود 
عقلی بایکدیگر تفاهم دادیم » وجملگی به‌طورفطری و به‌طرزواحداجناسعا لیُوجود 
وعلوم متعارفةٌ عقلی‌را درمیا بیم» وچنین مطابقتی را جز بااعتقاد به عقل فعال و احد 
اول نمی‌توان‌تببین‌کرد . این تفسیر که‌منتپی بهقبولوحدت عقل می‌شوددلیل دیگری 
است براینکه این مفسر بااعتقاد به حاو امه ها تیان هکس را متعالی 
بشناسد منتپی می‌گوید که‌عقل فعال درتعالی خود عقل بالقوه دا نیز از مقام طبیعت 
دود می‌سازد وباخویشتن فرا می‌برد . 

ازاین ملاحظات برم یآ بد که تامسطیوس, | گرچه برحسب ظاهر وپنا برمحکمات 


اوا اش از اصحاب تحلة اسکندر ده نست» ازفحوای کلامش می‌نوان‌مشار کتوی رابا 


۱- کتاب نهم ازانتاد چهادم صرف تحقیق همین‌ساً لشده‌است(به‌نقل هاعلن.همان 
کتاب ص۴۲) 
۲- به تنل هاملن,همان کتاب,همان‌صفحه 
۳ هصاملن نظر یه عّل۰۰ .ص۴۳ 
۴- مان کتاب‌ص ۴۰ 
۳۴ 


آ نان استنباط کرد. 
۵- کندی 

فیلسوف العرب ابو بوسف یعقوب بن اسحق الکندی که در حدود سال ۱۸۵ 
هجری تو لد وددریکی ازسالهای۲ ۲۵ ۲۵۸ هجریوفات بافته‌استموٌ لفرسالة فی‌العقل 
بافی‌مائة العقل است‌که باوجود اختصاراهمیتی شایان دارد» زیرا که نخستین تحقیق 
فلسفی درعا لم اسلامی راجع بدین موضوع است؛ و درفرون وسطی دوبار به وسبلهٌ دو 
مترجم قه ز بان لانن نهک و اشت : 

کندی خود مدعی است که دراین وحزه تقل منتخب آراء قدماء بونان خاصه 
افلاطون وارسطورادر نظر داشته و چون به عقیدء او آراء افلاطون مطابق با عقاید 
که وه ار کر | بسا ار ی ذر ای من که اکتها کر یه ات ما شین 
کلام اواین است: 

صورت بردوقسم است: -٩‏ صورت هیولانی وآن صودتی است که واقع در مادم 
است. چنین صورتی محسوس بالفعل است. اما علاوه براشکه در ماده است در نفس 
مانیز بالقوه وجود دادد؛یعنی قابلیت اينکه آن صورت در نفبر ماپدید آید نف را 
حاصل است وتعدا درختن عمل احساس با لفعل درنفس ظاهرمی‌شود. اماظپور صورت 
شیء محسوس درنفس ما نند این نیست‌که چیزی درظرفی دیخته شود باشکلی‌درجسمی 
نقش بندد» ذیراکه این احوال فقط به اجسام دشت می‌دهد ونفس جسم نیست ۰ این 
صورت چون درئفس پدیدا ید باخود نفس متحد می‌شودومفایر تی‌ددبین صورت‌محمول 
ونی که حاملآن است نمی‌ماند» ذیراکه نفر تجزیه پذیر نیست تابتوان قسمی از 
آن راغیرازقسم دیکر که حامل‌این صورتهاشده است دانست. به همین دلیل قوُحساسة 


۱ - یکی اذ ترجمه ها به نام ( گنتاد کندی در آداء قساء داجع به عقل ) از 
026 ۷۵۰ 2۵۲۵۲0) ودیگری به نام ( کتاب کندی درباده ثل ومعقول) که مترجم 
آن ناشناخته‌است وشایه بوحنای اسپانیاگی (0۳5۳۵806 صع[) باشد. 


۹۵ 


نفس نیزغیرازخود نفس با به منز له قسمتی از نفس,ما نند عضوی از بدن نسبت به همه 
2 یست. بلکه این وه خود نفس است که حنبهٌ وحدانی وتجزده نایذ‌بردادد. پس 
در نفس انسان حاس ومحسوس هردویکی است و ببداست که این اتحاد ازحیث صورت 
شی- محسوس است وگر نه ازحیث ماده هم چنان جدائی در بین حاس و محسوس بر 
قراراست " . ۷- صورت معقول‌که به قول‌کندی ارسطوادرالكآن را به ادراك صورت 
محدوس تمثیل می‌کند صورتی است که هم فاقد ماده‌است وحم عاری ازتصویر خیالی ۲ 
جزئی است. این صورت نیز نخست بالقوه در نفس وجود دارد.سیس بااستفاده وا کتساب 
آن اژعقل اول به مقام فعلیت می‌رسد؛ وچون بالفعل در نفس پدید آمد چنانکه در 
مورد صورت محسوس‌گفته شد بانفس اتحاد می‌بابد. آ نگاه‌که این اتحاد درمیان نفس 
وصورت معقول‌پدیدآ بد وتفا بر آن دوازمیان دود عقل ومعقول ازجهت نفس باهم یکی 
می‌شو ند. اگرچه‌ازجرت عقل اول چنین اتحادی درمیان نیست؛ عنی صورت معقو نی 
که درنفس از قوه به فعل گرائیده است با عقل که حامل این صورتها در حال فعلرت 
دائمةٌ مطلقَهُ| نپاست اتحاد ندارد. 
اماعقل برچپارقسم است ": 
- عقلی که با موه است و کندی‌آن را متعلق به نفس می‌داند» یعنی مادام کد 
نفس با لفعل صورت معقولی راتعقل فکرده است و فقط قوه تمقل آن دا دارد دد ین 


مرحله فائم است: 


۱- ادمطو نیز گفته یود که قوٌ حساسه صودت شیء داجدا اذ ماد آن اخذعی‌کند. 
. _پرعکس قوء غاذیه که صورت وماده دایاهم به دست می‌آودد. 
۲- فنطاسیا 1۳0886 
۳ - دد ترتیبی که خود کندی برای ذکر اقسام عقول اختیاد کرده عقل اول که 
همان عقل فءال باشد نخست مذکودشده ونه قسم دیگر پس از آن آمده است. 


۹۶ 


۲- عقلی که در خود نقس از حال قوه خارج شده و فعلیت بافته است 6 مین 
صورتهای معقول ازطرف اواکتساب شدء ودر درون نقس به مقام فعلیت رنسده است». 
وآن صورتبا اینك دراختباراوست » و امادء این است که هر زمان که بخواهد یکی 
ازآ نپا رایدر آورد و به‌کارانداز دوبه موجودی غیرازخود اظپار دارد . مانند نوشتن: 
اتید ان راآ موخته ودرنزد خود ثابت و محفوظ داشته است تاهرگاه که بخواهد: 
این هنررا به‌کار بندد. 

۳- عقلی که به‌کارمی‌افتد وفعل آن ازنفس به ظهور می‌رسد و برای دینگزان 
نیز با لفعل وجودمی با بد. وفرق آن بارحلة سابقایناست‌که‌در آ نجاصور تهای معقول .از 
بش به دست‌آمده وبرجای خود ثابت و ساکن مانده بود» و در اتجا.آن ضورتهای: 
تحصیل شده بالغعل ظهور می‌بابد و به کار می‌افتد ؛ با در ایتدای اکتساب خوش, 
است. به هرصورت وجه ممیز این مرحله فعالیت تفس است » خواه بزای اینکه صود 
معقول را اکتساب‌کند, خواء برای انکه صورمکتسب را به‌کار اندازدو ظاهر سازد.. 
کندی خوداین‌مر حله راعقل‌ثانی‌می نامد ووجه این تسمیه به درستی‌ععاوم لیست.چون: 
در ترحمه‌هایلاتینی‌از ۰ آن به‌عقل برها و تعبیرشهه و دا اچون‌کندی دروصف آن‌کفته 
است‌که: «فپوالظاهر فی‌التفس متی ظهر با لفعل» بعنی امحققان " احتمال دادها 1 
کلمهُ ثانی تصحیفی از کلمهٌ یبانی با از کلمةٌ بائن باشد. و حقیر گویدکه این احتمال 
رانیز می‌توان دادکه‌کندی» چون عقلی راکه همه صورمعقول به حال فعلیت او لل‌خود 
در آن قرار دارد عقل اول نامیده است » عقلی دا هم که در آن صور معقول بعداز 
خروج از قوه دوباره به مرحلهً کمال خود دسیده خ باددیگر از لس مار 
شده و بالفعل ظاهر گردیده است عقل ثانی نام داده است. : 

۴ عقل اول باعقلی که ببوسته با لفعل است واوست که نفس را ازه‌ر حلهّبا موه 


خارج می‌کند وفعلست می بخشد . اگرچیزی بالقوه باشد به ذات خود قادر نسست که 


1- 880ظ1۵) مت وومهع6(] 
۲- عبدا ارحمن بدوی مقدهةٌکثاب فی النقس ادسطاو ص ۶و۷ 


۰۷ 


خود رابه فعلیت دساند. زبراکه اگر آن داچنین توانائی می‌بودچون ذات‌آن پبوسته 
پاآن است مدام خود دادرحال فعلیت نگاه می‌داشت . س آنچه بالقوه چیزی است 
باند به وسیله شیء دیگری‌که بالفعل همان چیز است به فعلیت در آید . به عبادت 
دیگرعقل اول علت ومیدهمة معقولات است» واوست‌که نفس راکه عاقل بالوه است 
عاقل بالفعل می‌ساژد. عقل اول چیست وچه ماهیتی دارد؟ به عقیدة کندی این عقل 
چیزی جزمان صورنوعبه وجنسيٌ اشیاء بعنی‌کلیاتآ نهانیست» وهمین کلیات ,نی 
آنچه انواع اشیاء ومافوق نپا راتشکیل می‌دهد صور معقول است در مقا بل اشخاص 
جزئی‌که تنپابه حس درمیآبند. پس‌عقل اول جامع صور نوعیهةٌ اشیاء به حال فعلیت 
ابدی است و با خود عین همان صور معقول کلی است . نفس چون با این انواع و 
اجناس اتحاد باید بالفعل عاقل می‌شود و حال آنکه پیش از این اتحاد بالقوه عاقل 
بود . نی عقّل با عاقل بودن عبارت از همنن اتحاد با معانی کلیه و صود 
نوعبه است که نخست بالقوه نقس راحاصل است؛ و آنگاه تحت 5و عقل اول یعنی 
کلیات بالفعل که خارج ازنفس است درخود نفس نیزکلیات بالقوه‌به فعلبت‌می گرا جد. 
این صورمعقول که در درون نفس از وه خارج می‌شود و به فعل‌می‌رسد.چون فعلیت 
خود دا اژعقل اول می‌گیرد؛عقل مستفاد نفس است" . 
چ جه جه 

راجم به ما خذ اقوال و آراءکندی اختلافی دربن محققان پیش آمده است . 

اتين ژیلسون محقق فرانسوی می‌گویدکه این اقوال از هرجپت مطابق بامفاد دسائل 


اسکندراست؛ و کندی علاوه در آنچه افرودسی گفته چز ی نباورده اش 7 ۳ ده 


تخد هرن آ ناگی دتآ ین مره امد گورشد با موجه بش رها لاو ور 
در پادء عّل وعبارتی از کتاب او در فاسفهٌ اولی (س ۱۵۴ و ۱۵۵ اذ مجموعةٌ چاپ مصر) 
بدون توجه به تفاسیرمحققان واختلافآداء] نان تدوین و تحریرشده‌است,اينك آداءبمشی از 
مفسرا دانقل و بایکدیکرمقابله می‌کنيم. 


۸ 


عناوینعقول‌در نزدا بن‌دو تن بکی نیستء اصلاٌشا ید بتوان‌گفت که‌کندی‌انه,‌وعنوانی‌برای 
هربكك از عقول‌نیاورده و تنپابه تعدید وتوصیف! نپاا کتفا کرده‌است‌و لکن‌مما نی‌اقوال هر 
دوتن در باده اقسام عقول باجزئی تفاوتی بكك سان انست. عقل بالقو کندی همان عقل 
هبولانی افرودسی است؛ چه با اینکها نتساب به‌ماده‌وهیو لی‌در کلام کندی وارد نشده 
است ولیکن می‌دانيم که منظور اسکندر نیز از عقل هولانی همان عقلی است که قوة 
فعض و بسیط میت . عقلی که به قول‌کندی به خود نفس تعلق دارد ودر درون نفس‌از 
قوه به فعل می‌گراید مطابق باهمان عقل بالملکءٌ افرودسی است» خاصه اذاین‌جپت 
که‌آن رابه نوشتن تشبیه‌کرده است‌که چون نوسنده هنرآن دا به دست آورد هردم 
که بخواهد می‌تواند این هنر را به کار اندازد واین خود متناسب با تشیپی است که 
اسکندر کرده وعقل بالملکه رامانند حرفه‌ای‌دانسته بودکه بسشه وری به دست‌آورده 
ودراختبارخودگرفته است. منتپی با بدگفت که ابپامی‌که درمعنی عقل بالملکه در آراء 
اسکندد بود دراینجا ازمیان زفته و به صراحت اظپارشده استکه سیرءقل ازمرحلهٌقوه 
به مرحله فعل تحت تأثیرفعلیت بخشی است‌که عقل اول ازخارج برآن می‌کند؛واگر 
عقل اول‌که مدام بالفعل است نمی بود عقل ما هميشه دز حال قوه می‌ماند و به فعلیت 
نمی‌ره‌مد. اماعقل ی که خودیموسته با لفعل است؛ وبه همین سب عقل بالقوه ومعقولات 
بالقوه را فعلیت می بخشد , جز همان عقل فعال اسکندری نمی‌تواند بود ۰ چه » از 
اوصافی که برای‌این عقل‌درمقا له کندی من‌کورشده وازمقابلةٌ این اوصاف باعقل بالقوه 
روشن‌می‌شود که‌این عقل غیر ازعقل اختصاصی‌فردیا نسان‌استو نسبت بهافرادا نسان‌جنبهً 
مفارقوخارجی‌دارد. خاصه‌ازاین حیث که‌صورت نوعیهٌ تحقق یافتةاشیاء است»و باوجود 
ف_دی وجزئی ‏ نپامتفاوت ومتفابراست؛ وعلت همه معقولات دیگر است . ابن جثة 
مفارق که عقل اول‌کندی دا بود از طرف مترجمان رسائل عربی به لاتين به خوبی و 

روشنی شناخته شده است, تاآ نجاکه درترجمةً خود از آن به‌کلمه‌ای تعبیر کرده‌اند 
۱ دجوع شود به مبحث عقل هیولانی در تظر اسکندد دد همین کتاب. 


۹۹ 


که معنی عفل مقارق رامی‌دهد وهمین تمبیردا به اصل رساله اسکندر نیز | نتقال‌داده 
وکلمه‌ای راکه دراصل یونانی تنپافید معنی عقل بدون قید دیگری بوده است" دد 
ترجمهٌ لاتین تبدیل‌به همین کلمه که مقید معنی عقل‌مفارق است نموده‌اند. تنپاچیزی 
که دربین کندیوافرودیسی مورد اختلاف است عقل‌ثانی باعل ظاهر باعقل بیاتی کندی 
.است که تظبری برای آن دررساله اسکندر نیست. ولیکن ی عقل به نظرژیلسون جز 
تفمان مرحلةٌ ظهودبا اظپارچیزی که عقل سابقاً در یافنه است ۰ معنی اتقال چیزی که 
اعقلی آن راتعقل‌کرده است به عقل دیگر» نیست, واعتنائی بدان نبایدکرد. باآ نچه 
"ینام ول تراد دوسا له نوی موه به طوری که قبلا گفته‌شد" و وا ذ از تیری 
ش گ اسکندردروصف عتل فعالآورده است تانغان دعد که این عقل از خارج به 
فس می‌رسد وبر آن آثرمی بخشد. 
ت و فان فر تسه رها ترا آتونند میلست یی ار 
ژیلسون ذراین باب مخالفت ورزیده‌ا ند. ابوریده ازيك طرف می‌گوید. که با وجود 
"آشار بعضی ازموّلفان به‌کتاب اسکندد به نام کتاب العقل علی دأی ارسططالیس " ۰ 
سر م نیست کدکتاب او تر جمه شده ودراختبارمصنفان‌مشرق زمین قرار گرفته باشد . 
آین‌تشکات بی‌جاست‌زیرا که‌تر جمهلاتینی کتاب اسکندر ازروی‌ترجماعری آن به‌عمل 
."آمده و حتی در ترجمهٌ لائینی به نام مترجم عربی آن» بعنی اسحق بن حنین» نیز 
1- 6906ع12]6111 
۲- 0۱5( ۰ 611661ط[ 


۳- دجوع شودبه اواخرمیحث مر بوط بهاسکندد افرودسی‌ددهمین دساله 


۴- ددمقدمه‌ای که پردسائل الکندی الفلمفیه که طبع و نشر خود اوست نکاشته 


۵- در مقدمه‌ای که بفتر جمهٌ کثاب نفس‌اد سطو که آند اددضمنهجموعه‌ای آزدسائل‌دیگر 
ی متفر ناخته وشته است. 
۶- فهرست ابن‌النديم ص ۲۵۲ و۲۵۳ 


۳۰ 


۱ ند 9 
تصر جح ۱ و گویا نسخه‌ای ازان هنوزدر کتا بخا نه اسکودبال دمحفوظ باشد *. 
از طرف ف اس شخص گسوشده است تا اول" ری ارسطو ۳ در م‌ورد عقل 
بر طبق ری کسا نی که قائل به‌وحدت عقلندوعقل فعال را حداازعقل فیک نمی‌دا نند 
و جنبهٌ خارجی برای آن فائل نستند ؟ تفسیر نماید » و برآن دفته است که عقل 
در نظر کندی بکیجا و در از خارج به بدنوارد می‌شود و آنگاء عقل اول 
کندی را با عقلی که ارسطو در کتاب لا ندا از ما بعدا لطییعه از آن سین گفته تطبیق 
کرده انش و آن صورت نوعی و کلی و معقولی را که کندی با عمل اول مترادف 
دانسته صفتی برای عقل مستفاد شمرده است. این نظر نیز به‌عقیده حقیر مردوداست؛ 
زیراکه اولا" بحث وافی که راجع به ارزش‌نظر معتقدان‌به وحدت عقل برطبق‌مذهب 
ارسطو به عمل آمد درجه اعتبار آنرا قفاوم کرواشی ۳ 1 تاش قطعه منقول از مقالهٌ 
عقل کندی در اشاره به عقل مستقاد طودی اتای که از ساق آن به ضرورت بیداست 
که نوعست اشیاء را صفت ععل اول 4 بعنی عقلی که همشه بالفعل است 0 می‌دا ند 

۱- دجوع شود به مدمه کتاب نفس ازیدوی صت سطر ۲ وحاشیة۱ 

۳ دجوع شود ایضاً ره همان ما خذ ص ۷ حاشیة ۱۰ 

۳ رجوع شود به میحث وحدت عقل دد بخش اول همین کتاب . 

۴- نا گفته نماند که ژیلسون تمایل به مذهب طماش قدیس‌دادد و طماس‌قدیسن کسی 
است که طر‌فداد جدی وحدت عتل درد نار ادسطو بوده است ۰ پس ژیلسون خود از کسانی 
است که اعتقاد ادسطو را به وحدت عقل تر جیح می‌داده است و این معنی از دقدمه‌ای که 
بر کتاب مادسل دو کودت در بارءٌ نظر « 4 + عقل ارسعاوثی نکاشته است به خوبی تک ۰ 


بنا براین طعن| بوریده براو که نظطر ادسطو دا به خوبی در نیافئه است واددنیست ؛ ین 
ژیلسون نخواسته است که آنچه خود در باده آ و قائل بوده است به طورکا عنوان 4 کند 
که حقیقت امر دا دد مورد مذهب اسکندد و مذهب کندی و سایز فیلسوفان‌اسلامی بپوشاند. 
9-۵ نظر حقیر دد این‌مودد عطابق باتشخیص دکتر احمدفوّ ادالاهوانی ددمقدمه‌ای 

یه حاشیه در صفح: بمد 


۳۱ 


وقطعهمنقول از فلسفهةٌاولی " درمجموعٌچاپ‌صر نیزحاکی از این است‌که انواع و اجناس 

عقل‌را از قوه بد فعل درمی آود وهمین کلیات‌معقول‌چون در درون‌نفس» به وسلهٌ اتحاد 

با اعبان کلبات» از قوه خارج شود و به فعلیت رسد عقل مستفاد را پدیدار می‌سازد » 

و اصرار محقق عرب برای اينکه بگوید که عقل بالقوه تحت تأثیر عقل اول مفارق 

که متناسپ باعقل فعال‌افرودیسی‌است فعلیت نمی پذیردبی‌جاست . بالا خره ابور بده 

می‌کوشد تا بی‌اعتنائی ژیلسون را به عقل ظاهر با عقل ثانی کندی ناموحه شمارد » 

و این مرحله از عقل را مطابق با همان مرحله‌ای کسه ارسطو برای قوه و فعل قاثل 
شده وفعلیت کامله را تشبید به علمی‌کرده است‌که عالم آن را به‌کارمیاندازد " پشمارد. 

اتصاف باید داد که در این مورد حق با اوست ء و با عقل ظاهرکندی مرحلةً دیمگری 
برای عقل به میان میآ بد که در آن معقولات حاصلهٌ مکتسبه به کار می‌افتد و به 
فعلیت تامهٌخودمیسد و شرح‌آن درعقاید اخلاف‌کندی‌خواهد آمد. اما عبدا لرحمن 
بدوی توجه خودرا معطوف به این داشته است که اصطلاحات کندی با افرودسی باث 
سان نیست و تقسیم چهارگانهُ او از عقل نیز غیر از تقسیم سگانةٌ اسکندر است و 

هیچ‌کدام از عبارات اسکندر در مقالٌ کندی به کار ترفته است . پس باید گفت که 
کندی پا وجود اینکه شاید ترجمةً کتاب اسکندر دا در دست داشته ولیان به سیب 
تشخیص مغایرتآن با آراً اصلی ارسطو ازآن تأثر نيافته وبه تفاسیر امثال ثامسطیوس 
و سیمپلیکیوس‌توجه کرده است . 

1 نخه در این میان مسلل‌است اینکه تحقیقات ژیلسون دا در مورد تایه آراء 
توا اکن نمی‌توان ند دقرم ولیکن اختلافات این دوتن را نیز مورد 
غفلت باید قرار داد. از اهم آ نها یکی مساألُعقل ظاهر با عقل ثانی است » و دییگری 

بقیةً حاشیه از صفحه قبل 
که پرمقالةٌ کندی مثتشره بهانشمام تلخیص ابن دشه از کثاب نفس اد‌طو نوشته است نیز 
می‌باشد (ص ۱۷۷ مجموعهٌ مز بو چأپ او ۱۹۵۰) 

(۱) دجوع شود به حاشیه۱ ازس۸ ۲۲ این کتاب 


۳۲ 


این است که در مقالهٌ کندی تصر یحی به اینکه عقل اول چذانکه اسکندر گفته بود 
همان ذات خداوند است نیست » پلکه بیشتر تأکید در این مطلب شده است که عقل 
اول صورت نوعیه با صور نوعیهٌ اشیاء است که در مرحلهُ فعلیت مطلعَهٌ دام است. 
پدین ترتیب غقل اول در نظر کندی بشتر از آ نچه به عقل فعال افرودسی مشابه 
باشد به عال مثل افلاطونی با عالم معقول فیلسوفان اسکندرانی مشابپت دارد . و از 
این حیث شاید احتمال عبدا ار من بدوی به تأثیر تامسطیوس وسمیلکنوس در آراء 
کندی چندان دور از حققت نباشد . 
- فارالی 

معلم انی آبونصر محمدین محمدین اوز لخ‌بن طرخان فارای دد حسدود سال 
۷ ه«جری در فاراب از بلاد تر کستان ولادت بافته و به سال ۳۳۵ هجری در شهر 
دمشق درگذشته‌است. این فیلسوف مصنف کتب و رسائل مپمه‌ای مانند : آراء اهل 
المدينة الفاضله » السیاسات| لمدنیه » فی‌معا نیا لعقل » الجمح‌بین دأیی الحکیمین » 
اغراض ما بعدا اطبیعه» ماینیغی ان‌یقدم قبل‌تعلم الفلسفه؛ عیونالسائل » فموص‌الحکم 
اثبات المفارقات , تحصیل السعادة » تعلیقات » مسائل متفرقه » احصاءالعلوم و بسیاری 
دیگر است که جملاةٌ آ نپا حاوی قدر و اعتباد مسلم برای تعیین سیر تحولی افکاد 
راجم به نس‌وعقل در عا اماسلام و دراروپای رون ونطی است » و اینك سعی‌می‌شود 
تا روّی عقاید او در این باب با توجه بد آ ثار خود وی و تفاسیری‌که محققان‌ازآ نپا 
به عمل آموت اند مذگور شود . 

فارابی در تعریف نفس قول مشهور ارسطو دا آورده وآن را « استکمال اول 
برای چم طبیعیآ لی ذی‌حيوة بالقوه» شمرده‌است ۲ . باوجود این تباید نظر اورا از 
هرجهت موافق با ٌی‌ار‌طودانست, زیر که‌ارسطو آ نجاکه نفس را کمالبدن‌می‌گفت 
کمال را به‌معنی‌صورت‌می گرفت ومنظور اواز فیداول»برای «کمال»این بودکه‌همینکه 


۷-مسائل متفر 3ه ص۱۸ جاپ حردر آباد 


1۳۳ 


جنم لی ذی‌حبوة ازفوه بهفعل در آ مد یعنی قوةٌ حبوة در آن فعلیت گرفت و صورت 
پذیرفت » نفس‌برای آن حاصل‌می‌شود. خواهءین‌فعلیت به‌کارافتد وخواص‌نوعیخودرا 
ظاهرسازد یعنی به‌کمال ثانی برسد, خواه به حال «فوةٌ تعين بافته » با « فعلت به کار 
زیفتاده» باقی ماند". دز واقع کمال اول حداقل فعلیت لازمه برای قوءٌ حبات است تا 
بتوان نام نفس بر آن‌گذاشت » و هر گزارسطوراچنین قصدی نبود که هر گاء فعلیتی از 
مرحلهٌ بالاتر نفس راحاصل شود یعئی قوای آن به‌کارافنده و فی‌المثل چیزی‌دا سنه 
ویاآوائی رابشنود» دیگر آن راصورت جسم آلی‌نتوان دانست. وحال آنکه قول‌صر بح 
فارابی" براین است‌که نفس مادام که کمال نیافته و افعال خود را بهکار نینداخته و 
هم‌چنان به‌حال قوه وهیکتی که مستعد قبول تصاوبر اشیاء است بافی ما نده‌باشد » ما نند 
وم باصره قبل اژاینکه تصاو برمیصرات در آن حاصل شود باقوه متخبله قبل‌ازاینکه 
تصاو برمخبلات در آن نقش بندد» باقومٌ ناطقه قبل از اینکه تصاوبر معقولات در آن 
یدید ید صورت جسم است. اما همین که قوای نفس به‌کار افتاد و تصاو بر محسوسات 
درحاسه بامخیلات درمخله بامعقولات درناطقه دید امن » بابه عبارت دیگر فا 
ثانی حاصل ۵ کایکر تین را نمی‌توان صورت بدن دانست . اگر چه این تصاو بر 
سابهتی باصورت دارد ولیکن نباید ازحد مشابپت فراتررفت و آنما را عین صورت 
شمرد؛ وهمین مشابپت نیزدرمراتب علبای قوای نفس رفته رفته‌کمترمی‌شود» تا آ نجا 


که جون به تصاو بر معقول هی‌دسیم می‌بینیم که مفیومآ نبا از معنی صورت سار دور 


۱-دجوع شود به مبحث عر یف تفس دد نظر ارسطو در جزء اول‌همین کناب 

۲- السیاسات المدنیه صس ۸۰ جاپ حیدرآباد 

۳-فادابی نیز کمال اول داتشبیه به کتابت کاتب در حال خواب و خستگي و کمال 
ثانی دا مانند کتابت کاتب دد حین کتابت یا دوّیت بصیر در حین دوّیت و به طود کلی 
ماننه حال کسی که عایق خارجی اودا اذفءل خود بازندادد دانسته است (السیاسات المدنیه 
ص ۰۲۳ 


۳۴ 


می‌گردد. اگرازاین مقام نیز بالاترروم وعقل را قرریب به عقل فعال بیابیم ثارهشا بپت 
نفس باصورت یکسره زایل می‌شود . بس به فول فارابی جنبة حیوانی نفس صورت 
جسمآلی است؛ اماهمینکه قوای این تفس استکمال یافت بمنی احساس وتضیلبهکار 
افتاد وتصاو بر اشیاء محسوس ومخیل درآ نپاحاصل‌شد اژهمان دم روبه مفارقت می‌رود, 
واین‌گراش به مغارقت آن را ازمعنی صورت دور می‌دارد؛ بیآنکه هنوز از هیولی 
جد! سازد. تا اینکه درمرحلهً فعلیت ععقولات واتصال به عقل فعال و حصول مفارقت 
نامه کرت توا به هیچ وجه نام صورت بر آن‌گذاشت!" . اما اینکه صورت را به 
دوقسم کر ده‌اند وقسمی ازآن رامفارق ومستفنی آزماده وفسم ۳9 رامقارن و محتاج 
مأده داستها ند فقط اشتراك اسمی را منظور داشته‌اند" والا جواهر مفارق را صورت 
نمی‌توان ناهید. 

بنابراین نشس چون فعلیت خود را به کارا ندازد واز حد وه واستعداد خارج‌شود 
دیگرصورت بدن‌یست» یعنی تجردان ازبدن خواه درمرحلهٌ احساس وتخیل وخواه 
درمرحله نطق وعقل (البتهآ نگاه‌که این قوا به فعلیت درمیآید وبه‌کارمی‌افند) ثابت 
است. منتهی درمرحلهُ نفس حیوانو احساس با وجود مباینتی که با صورت بافته ات 
هنوژمشابهتی با آن دارد» ولیکن درمرحلهٌ نقس انسانی باعقل این مشابم - دا نبزاز 
دست می‌دهد ومجرد به معنی تام کلمه‌می‌شود . فادایی برای اثبات تجرد آن دلایلی 
آورده است: ازجملهاینکه نفس انسانی ادرال معقولات می‌کند رچون معقولات‌عانی 
مجرد است مدرك آ نها را نیز پاید مجرد بشماریم» زیراکه اگرجسم باجسمانی باشد 
احوالی‌که جسم ناگزیر ازداشتن آ نپاست» مانند شکل وضع و.قدار,درعقولات‌تأثیر 


می بخشد وآنبا ر! ازحال نجرد که لازمه معقو لیت اس خارج‌می‌سازد. ق ی اف که 
۱- السیاسات المدنیه ۱۳-۱۲ 
۲ السیاسات المدثیه صس ۸۰ چاپ حیدر آ باد 
۲ به سس اول وکسرثالث 


۳۵ 


نفس نزب ی ادراک مستقیم سه ذات خود دارد 0 حال اگر این ذات واسته به جسم و 
دارای حر کت جسمانی بباشد لازم میآبد که تفس تواند به ذات خود شعور بابد » 
فیط انکه آلت حسمانی را نیز با آن ادراك کند و ددیسن آن ذات و ان آلت 
آلت دیگری نمز وارد آ ید و سلسله آلات تا بی‌نهات کشیده شود . و چون چشن 
نمست نفس آلت جسمانی ندارد و ذات آن که مدره ۱ خویش‌است‌متعاق به‌خود آ ن‌است 
۹ اینکه موحود در آ لت حسما نی [ متعلق یمه عبر خود باشد ۰ دیگر اشکه نشس 
انسانی اضداد را پاهم آدرا هن و و جنین آمری در ماده حاصل نمی توا ند شد ۶ 
هنی شی ۶ مادی و جسمانی نمی توا ند اضداد را باهم نید برد ٍ دلیل یگ گد جنبةً 
افناعی دارد ادن آترت) که عقل ۳ سری ررومند ار می‌شود یعنی تاتوانی [ تماهیی 
مایة جسما نی موجب تشساهی آن نمی گردد و به همین‌ست محجرد از جسم است ۲ 1 

اما معقولات نی آنچه در وه ناطقه اسان مر نسم می‌شود بردوقسم ای 
۳ معقولاتی گ- در جو هر خود معقول بالفعل است بی‌آنکه تست معقول با لقوه 
باشد 5 از 1 سس یه فعلیت کر ۰ این قم از معقولات دارای وجود مغارق اژ 
اجسام است » و وحود آ نبا ائم به ماده ثبست و تعقل ۳ احتیاجی یه انتراع ندارد 
بلکه‌همان طور کدنات نفس ۱ معقول خود آن است این معقولات فمز همسن 
حال را دارد "؛ و هرکدام از آنپا هم عاقل و هم معقول است ۲ ۰ ۲ - معقولاتی که 
با لذات معقول ثیست و آنپا صور اجسام مادی است از قسیل سنگ ۳1 گیاه و خالاصه 
هر | نچه جسمانی و مادی و با خود جسم و ماده و با حتی عةل هبولانی باشد . این 


صور معقول با لموه است و بعد از انتزاع از ماده می توا ند معقول با لفعل و من 


۱ - به ضم اول و کسرژا(ث 

۲ - می‌اثبات‌المغارة ت ص ۷ 

۳ - آداء اهل‌المدينة الفاضله چاپسرص ۶۲ 
۴ - السیاسات المدنیه ص بو 

۵ - المدينة الفاضله ۶۲ 


۳۶ 


این قبیل معقولات اتحاد عاقل ومعقول حاصل نیست . بهطوری‌که بایدگفت هیچ کدام 
ازصور طبیعی دارای واقعیت خارجی حدا ازاشاء جسمانی جزئی نست وکلیات در 
عالم اعیان وجودمثالی وعفارق وقائم ب‌ذات ندارند » وبعدازحصول تصاویر محسوس‌در 
قوء حاسدوتفصیلو تر کیب | نپا درقومتخیله» , طرزی که بعدا بدان‌اشارخواهدشد» در فقو 
ناطقّه یدید ی و آن قوهارست‌که نفس می‌تواند به وسلهآن معّولات رادر با ید 
وز با وزشت را 0 وصناعات وعلوم را حااز وه مان قوه بی آ نکه 
آلتی خاص درمبان اعضای بدن داشته باشد بردیگرقوای ش‌ازقسل متخبله وحساسه 
رداست دارد. 

قسم دوم ازه‌عقولات خود در دو مرحله تعقل می‌شود . درحلةٌ نخستین تعقل 
ممقولات اولی است که مشترك درمیان همه مردم است وبا بهتر بگوئيم مشتراش درمیان 
هیةٌ کسانی است که از فطرت سلیمه برخور دارند " مانند ادرالك این معنی که کل 
بزرگترازحزء است با اینکه مقاد برمتساوی باشیء واحد مشاوی است. این معقولات 
برسه‌گونه است: گروهی از نبا اولیاتی است‌که درهندسه نظری بدکارمی‌رود ؛ گروه 
دیگراولیاتی است که درعام به اعمال زشت وزیبای انسان مورداستفاده قرادمی‌گیرد, 
گرهة دیگراو لباتی است که درعلم به احوال موجوداتی که مصنوع انسان نیست مانند 
سا نها تفا اول ومبادی دیگرو] نچه ازاین مبادی حادث می‌شود واحوال هر ی 
از آنبا و مراتب تا باه تک استعمال می‌گردد و حصول معقولات 
اولی برای انسان به منزلهٌ دسیدن انسان به کمال اول خویش است ۰ مرحلهٌ دوم 

۱- السیامات المدنیه صست 

۲- الدعاویالقاییه آخرسص۱۰ چاپ حیدد ] باد 

۳- امدينة الفاضله س۴۸ 

۴- همان کتاب ۶۲-۲۴ 

۵- السیامات المدنیه اوایل س ۴۵ 


۳۷ 


معقولائی است‌که با استعمال‌معقولات اولی و استفاده از آ نها به دنت می‌آبد . یعنی 
چون مقولات اولی نفس ناطَهٌ انسان‌راحاصل شد بالتبع تأمل وتفکر وتذکر وشوق 
به استثباط وتمایل به تحصیل مدرکات بداراده‌واختبار اورا د-ت می‌دهد و به تدر یج 
معقولات دیگری برای او فراهم می‌آ ید و او را به کم‌ال خود یعنی به سعادت 
می‌رسا ند" . 

اما عقل در نظرفارابی چد.ت وجگونه است؟ 

فارایی رساله‌ای مخصوص درباره عقل نگاشته". ودررنائل وکتب دیگر خود 
نیزدرضمن کلام به اجمال یا به تفصیل به شرحآن پرداخته است . در رسالهٌ معافی 
| لعفل شش حعنی مختلف برای عقل مذ‌کورداشته که عبارت است از: 

۱- معنی متعارف عقل که عامهُ مردم بر شوش و نف ی مر تا وتو 
معنی برخی اژکسان راعاقل می‌داهند. 

۲- معنی مصطاح متکلمان آ نجاکه می‌گویند که عقل چنین ایجاب می‌کند با 
عقل این مطلب دا رد می‌کند" 

۳ معنی مصطلح منطق که ارسطودرکتاب برهانآورده است. 

۴ معنی مصطاح اخلاق‌که درمقالةٌ ششم از کناب اخلاق‌آهده است. 


ِ-_ المد‌بنة اافاضله س ۸ ۴ جاپ هروس ۵۰ 

۲- این دساله درازو بای فرون وسطی پاترجمةً پوحنای اسپانیائی منتشر شد ودواجی 
بسپاریافت و نسخه‌های خطی آن همراء پا کناب عقل اسکنددومهَالة عمّل کندی و گاهی همراه 
با بمشی اذ آثاد ابن سینا که دد همین موضوع بوده است دد یکجا نوشثه می‌شد , ولیکن 
این ترجمه‌ها منلوط و مبهم و پر از سقطذات است ( ژیلمون مأخذ پونانی و عر بی . 

ص ۲۷) 
۳ - ژیلسون این منی دا با کلمةٌ 3۵1502 مترادف می‌شمارد ( ص ۲۸ همان 


«ر جع ( 


۳۳۸ 


۵ ععنی مصطاح کتاب نفس. 

۶ معنیمصعالح کتاب‌ها بعد! لطبیعه. 

چپارهعنی اول خار ج ازموضوع روان شناسی عقلی وفلسنه اولی است » وتنها 
دومعنی ‏ خراستکه بدین بحث ارتباط می‌بابده وعقل به این معنی دادای چهار قم 
«اچپارمر حله است: 

عقل بالقوه , عقل بالفعل » عقل مستفاد » عقل فعال" . 

هر کدام ازاین مراحل نسبت به مرحلهٌ ماقبل در حکم صورت نست به ماده 
اشت. عقل منفعل درحکم ماده ایست‌که چون فعلیت باید عقل بالفعل می‌شود» وعقل 
پالفعل به منز له ذمال وصورت برای عقل منفعل است , و عقل منفعلی که فعلیت عافته 
است شبیه ماده " وموضوع برای عقل مستفاد می‌گردد ؛ وچون این ماده صورت عقل 
مستفّاد راحاصل‌کرد قابلست یاماده‌ای برای‌آن حاصل می‌شود 5 می‌تواند مورد فیض 
عقل فعال قرار گیرد . تعدد این مراحل مانع وحدت آنها نیست » زیرا که جملهُ این 


مراتب شیء واحدی را صورت بذیر می‌سازد که همان عقل با نفس ناطقهٌ انسان 


اینك شر جح این مراحل: 

۱-عقل‌با لقوه 5 فول‌فادابی راجم به‌ماهیت آن دررساله معانیا لعقل گوئی همرا» 
باتردد است» زبراکه هی گوند: «ععّل با وه باخود نس است» باجزثی از نغس‌است» 
باقوه‌ای ازقوای نس است؛ باچبزی است که ذات آنآمادة ان است که ماهیات و صور 

اند همان مر چع ص ۴۲ 

۲- نه خود ماده 

۳ واذا جعلتالهيتةا لطبيمية مادة الععلالمتفمل‌الذی صاد عقلا با لثعل والمتفعل مادة 


المستفاد و المستفاد مادة المقل العالواخذت جملة ذاك کشیء واحد ... (آداء اهلالمدينة 
الفاضله ص‌۸۵) 


۳۹ 


همه موجودات را ازموادآ نما انتزاع‌کنه ای صووداضورتی ازشود کروانده .اماون 
مبان این شقوق مختلف به‌آسانی می‌توان رأی مختار اورا" خواه ازدوی ما بقی کلام 
وی درهمن ورد قواه به اشنا افوال او .دز تسائل دیگره مین کرد اکر چه 
دریعضی ازرسائل او به عباراتی برهمی‌خودیم که به موجب آنها عقل را می‌توانيم از 
جملهٌ اجزاء نقس بدانیم"» ولیکن برای‌تطبیق این قول باسایر اقوال او ناگز بر ازآنیم 
که احزاء را به قواتاویل نمائیم وقوه دانیزبه معنی استعداد محشض وهیشت و قا بلیت 
صرف که هنوزهیجگونه صودتی‌نافته است, ولیکنآماده‌برای اخن صورت موجودات 
دیگراست » بشماریم ۰ این قوٌ اطقه هیثت طبیعی است که می‌تواند موضوعی برای 
فعلیت باشد» یاقا بلیتی برای درآمدن به صورت عقل‌بالفمل است با استعدادی برای 
تعقل معقولات است . وهمهٌ این اوصاف دامی‌توان ددضهن عبارتی که از خود اوست 
جیعآو رد وگفت که آن: «هیکت‌وقا بلیتی است که مستعدان است که معقولات را تعقل 
کند»" و با به عبادت کین د هیئتی در ماده ایست ۷ که بالطیع برای انسان حاصل 
می‌شود وا ماخه بای قبل ضاو یرو لاق است «ازمنة ان افوال برض | ننه که فد 

2 منقول ازکتاب معانی عقل باید شق اخبر دا برگز ید و عقل بالقوه را استعدادی 

ای انسان دانست‌که صورموجودات را از مواد آنپا انتزاع می‌کند و همه آنپا را 


وت خود می گردا ند. لسن صور درواقع ازمواد خارجی خود جدائی تا ید بر اس 6 


۱- معءانی ال ص ۴۲ ازمجموعهٌ چاپ لیدن بنامالتمرة اأمی‌ضیه 

۲- رأیی الحکیمین ص ۳۱ اذ مجموعةٌ چاپ لیدن والسیاسات المدنیه س۱۳ 
۳- المدينة الفاضله ۸۴ 

۴- السیاسات المدنیه ۵ 

۵- السیاسات المدنیه ص ۵ 

۶ ماده به معنی ادسطوگی آن که مرادف باقوه‌و اسشعداد است 


۷- المدينة الفاضله ص ۶۲و 


وجز برای اینکه صورت مادءٌ عقلی انسان گردد ازان مواد جدا نمی‌شود وتا از آن 
مواد جدا نشود صود تی برای عقل بالقوه نمی گردد ۰ذبرا که تنها مانع شیئی از 
اینکه عقل یامعقول باشد ماده است . ابن صورمنتزع ازه‌وادکه پی هیچ گونه مانعی 
صورت عقل بالقوه می‌شود همان است که معقولات نام می‌گیرده بعنی نام آنپا نیز از 
نام همان فوه‌ای که! نها را انتزاع کرده است مشتق می‌شود . این فوه دا می‌توان به 
مادم‌ای که صورتی دا می‌بذ‌یرد تشه کرد . هنتهی این تشد آ ناه درست است که 
بگوئیمکهساد‌ای که‌صورت دا پذبرفته است‌به تمامی همین صورت‌گردد و این صورت 
درطول وعرض وعمق آن ماده چنان چاری وساری شودکه برای ماده هیچ‌گو نه‌ماهیتی 
جدا از آنچه این صورت راست باقي نمانه . اذهمین جا فرق ماده عقلی با مواد 
خارجی زوشن می‌شود؛ زبراکه در مواد خارجی هرصورتی که برماده‌ای عارض شود 
تنها درسطح آن نقش می‌بندد و تما یز آن ماده ازاین صورت محئوظ می‌ما ند.ولیکن 
ماده عقلی باعقل بالقوه خود عین همان صورت می‌شود مثل اینکه فرض کنیم نقشی 
که برموم افتاده است چنان درموم نفون‌کندکه ماهیت موم را آزمیان بیرد و موم هعنی 
خود را ازدست بدهد و بکسره همان تقش‌گردد . این قول اندکی محتاج اممان نظر 
است. هرجسمی م رکب ازماده‌ای وصورتی است واين جسم می‌توا ند ماده‌اي براي‌فبول. 
صورتی دیگر شود ولیکن با قبول این صورت ماهیت آن مادء از میان انمی‌رود . 
مگرایننه ماده را به معنی هیولای اولی یعنی استعداد محض و بسیط که هیچ گونه 
صورتی دا دادا ست بگیریم. چون دداین حال قبل ازتعلق صورت جدید هیچ‌گونه 
صورت وماهیتی برای ماده نبوده است می‌توان گفت که ماده فعلیت خود را تنپا از 


همین صورت گرفته و باخود همین صورت گردیده است و نام ونشانی از هستی شین 


۱- معانی الععل ص۴۲ 
۲- السیاسات المدنیة ص‌۱۵ 


ی 5 معانی الععل ۴۳-۲ 


۴۱ 


که درحکم نیستی بوده در آن به جای نمانده است . اگر عقل بالقوه را چنان کسه 
فارابی‌گفته است چنین بدانیم وجزهیئت طبیعی وق بلیت واستعدادی برای اخذصورت 
معقول ازخارج نشمادیمو با اخذ این صورت جدائی را ازميانة آن دونابديديشگاديم 
نظراوتفریباً مایق باعین تضیر اسکندرافرودیسی ازقول ارسطومی‌شود" .عقل بالقوه 
که فاداییآن راعقل و ال( نیزناهیده انت مشترك دربین همه افراد 
انسان است وحصول این هیثت طبیعی نخستین دتبه انسانبت به شمارمی‌زود. 

۷- عقل بالفعل - این عقل رافارابی دراغلب اقوال خود به همین نام می آورد 
ولیکن در,سنی‌ازموارد نیزعقل بالملکه وعقل المتفعل الحاصل با لفعل وعقل| لمتفعل 
الکامل می‌نامد؛ وحتی‌گاهی به تسیمهٌآن به عقل منفعل اکتفا می‌کند بیآ نکه قیسد 
دیگری بیاورد". این اختلاف به حسب این است که‌گاهی این عقل‌رانسبت به غقل 
بالقوه که منفمل محض بود اعتبارمی‌کند و آن رابالفعل یامنفعلی که کمال یافته و به 
فعلیت رسیده است نام می‌نید» وگاهی این عقل داکه عقل انسانی است درمقابل عقل 
فءال که عقل مفارق خارجی است فراد می‌دهد و ازاین جپت آن دا مطلق عقل منفعل 


می‌نامد. این عقل صورت عقل بالموه ومادء عقل هستفاد است. ععل با لقوه وقتی بدین 


٩‏ رجوع شود به مبحث اسکنددافرودیسی درهمین کتاب 

۲- المدينة القاضله ی ۶۲ 

۳ همان کتاب ۸۴ ۸۵ 

۴ همان کتاب وهمان صفحات 

۵- عیون المسائل ص ۶۴: ولهذا العتل مراتب یکون مرة"عقلا هیولاتیا ومرج" عتل* 
با املکه‌ومرة عقلا مستفادا 

۶- المدينة الفاضله ۸۵ 

۷- دجوع شود به حواشی قبل 


۸- ممانی السل چاپ لیدن ص۴۲ 


نفک 


مقام می‌رسد که صوره‌وجودات را ازموادا نپا انتزاع‌کند.این صورقبل ازانتزا ع‌معقول 
بالقوء است و چون از مواد منتزع شد و در عقل بالقوه ارتسام بافت معقول بالفعل 
و 

عقل بالقوه نیز درهمین حال وباهمین عمل بالفعل می‌شوده و چون‌به‌طرزی‌که 
قبلا" گفتیم بعدازقبول این صورماهیت جداگانه‌ای برای عقل بالقوه باز نمی‌ما ندعقل 
ومعقول دراین مقام هردواتحاد می‌باپند, عاقل بودن عقل جز بدین معنی‌که عقل با 
قبول معقول به‌صورت آن درا بد نیست وععتول بودن صورت نیز جزاینکه با ارتسام 
در عقل صورت‌آن بشود معنی دیگری ندارد » بعنی عاقل بالفعل و عقل بالفعل و 
معقول بالفعل هرسه یکی است *. معقولات بالقوء چون انتزاع شد و به فعلیت رسید 
دیگر همان حالتی‌راکه قبلازفعلیت داشت ندارد» بعنی وجود معقولات ازآن‌حیت 
که بالفعل است غیرازوجود یالقوة آنها درالم خادجی و درمرحلاٌ صور منطبعه .در 
ماده است. این صور مادام که معقول با لقوه ومقرون به‌ماده است مقید بهفیودوعوارضی 
از مقولات مختلف مانند این ومتی و وضع وکم و کیف و احیانا فعل و اتفعال 
است, اما بعداژا نکه صورت عقل بامعقول بالفعل گردید بسیاری از این مقولات از 
آن مرتفع می‌شود بعنی هعقول پالفعل دیگر از قیدمکان وزمان وک و کیف وامثال 
آن فارغ است, واگرگاهی چنین معقولی را تابع چنین مقولاتی قرار دهیم وازکیو 


کجاوچند وچون در بارءٌ آن سخن‌گوژيم په معانی دییگری است جز آ نچه در پارٌصور 
۳ ۱ ۱ ۳ ی 


۱- السیاسات المدایه ۴۵ و۵۰ ... لك بان بحصل له اولا المتل المتفعل ثم آن 
یحصل له بمد ذلكث القل المستفاد فبحصول المستفادیکوت الاتصال با لفمل الفء‌ال... فان 
العقل المتفعل شبیه المادة و الموضوع‌للعقلا لستفاد... بهذه الاضنافة العانة من‌العقل لفمال 
علیالعقل|امتفعل پان یتوسط پینها المقل المستفاد... وهم چنین المدينة الفاضله ۸۵ 

۲- ممانی المقل ۴۳ 


منطبع درمادهگفته می‌شود (. چون معقولی بدین ثرتیب ازقوه بفعل گرائید. یا بسه 
.عبارت دیگر, صورتی ازمادءٌ خود انتزاع یافت وضورت عقل گردید و بین آنعقول 
واین عقل اتحاد حاصل‌شد» به‌سب امتیاژی که دراین مرحله نست بهمرحلهٌ ما بعد 
حاصل گردیده است مقو له 0 ازوجود یدید م یآ ید» باموحود خاضی درجمله 
موجودات عالم حاصل می‌شود که می‌تواند همه معقولات‌دیگردا نبزازقوه به‌فعل‌رساند 
بعنی انتزاع وتعقل‌کند.زبراکه عقل دراین مقام تنپا نست به معقولی‌که به فعلیت 
ویا فتلم وتعقل‌کرده است عقل بالفعل است و نسیت به‌معقول دیگری که‌هنوزد مرحله 
بالقوه باقی است عقل با لقوه است و می‌تواند آن را نیز فعلیت دهد و صورت خوش 
کند وبدین تر تیب همه معقولات را بکا بك درخود جمع آورد. این معنی برای عقل 
امکان دارد» زیراکه بدطوری‌که قبلااشاره شد نفس انسانی با عقل می تواند معانی 
مختلف باه‌تضاد را باهم بپذیرد ودریابد واین خود یکی از دلابل تجرد نفس ناطقه 
ی عقل چون بدین مقام رسد یعنی همه معقولاترابا لفعل درخودگر د و و با 
خود بگانه ساختآنگاه‌که عقل بالفعل‌را درمی یابد معقول آن موجودی خارج از 
ماهیت خودآن نیست» ودرواقع علم عقل به‌شیئی تعلق هن گرد که م بالفعل ذات 
خود او وهم با لفعلذات معقول اوست. اگرچه قبل ازانکه عقل بدذات خود علمپیدا! 
کند بازذات‌و به مقام فعلیت رسده ومعفولات آن نیز فعلیت بافته بوده است,زیراکه 
اگر چنین نمی‌بود تنپا علم اوه نسبت به‌ذات خود می توانست یافت » و لیکن در 
ام فان مت درش خل عم بقوات نی قالیق سل و تفر انس که هقلوم اه 
" شود بعنی عقل درمی‌بابد که معلوم آن که ذات خود آن است عقل‌با لفعلومعقول 


نا لفعل است » وحال[ نکه معلومات سایق خود عنی صور مننز ع از مواد خبارجیرا 


۰ همان دساله ۴۳ ۴۴ 
۲- به اصطلاح ژیلسون ص ۳۱ از مخذ بونانی وعربی ۰۰ 


۳ -دجوع‌شودبه ص ۴٩‏ و ۴۲ از قسمت فادابی دد همین کتاب. 


۳۴ 


می‌دانست‌که نخست با لقوه بوده وازآن پس‌انتزاع شده وبهفعلیت رسیده‌است». ووجود 
مفازقی که بعد ازفعلیت بهددستآورده غیر ازوجود سایق آنهاست که مقرون: به ماده 
بوده است ۰ پس علم عقل به‌ذات خود علم به عقل بالفعلی است‌که صورت معقولی دا 
ادا رون ان ازقوه به فعل بذْبرفته است؛ بابه‌عبارت دیگر » علم به‌معقول بالفعلی 
است که عّل با لقودرا صورت فعلیت بخشیده ار وبه سب همین فعلیت عقل با 
صورنی که معقول آن وعین خودآن است منتپای مشابپت دا به جواهر مفارق‌حاصل 
می‌کند 

۳- عقل‌مستفاد - | نجام‌سخن‌در بحث پیشین این بودکه‌چون همهصورتعقل شد.و 
بکارك‌درعقل‌جمع آ مدو باانتزاعآ نها ازماده واجتماع نهاددعقل وصول به‌مرحلهّفنلیت 
کامله‌برای عقل‌حاصل شدواینعقل با لفعل به ذات خودنی که همهٌصور معقولات درآن 
مندرح است علم بالفعل بافت مشابهتی بسیار در میان عقل و جواحر مفارق پدبد 
می‌آ ید . به‌طوزی‌که عقل‌دراین ۱ فیز 


می‌شود. چنین عقلیرا عقل مستفاد می‌نامیم. این سم ازمعقولات چنا نکه قبلا گفته‌ايم 


۴۵۵۴۴ معانی المّل‎ -٩ 

۲ السیامات المدنیه ۱۳ 

۲ البته باوجود مشابهت هنوذ بااین جواهر متفاوت است ذیراکه علاوه بر 
منخیت بااین جواهر که موجب استناده از آنها می‌شود با اشیائی که دردتبةٌ مادونآ نهاست 
نیز مرتیط است ‏ یمنی هم مستفیض از آنها وهم مفیض به ایتهاست , اماآنگاه که عقل دا 
مفارق-تامه حاصل می‌شود (یمنی ترك آلت مادی دا می‌گوید) دابطة‌آن باه‌ادود: خودمی 
کسلد وفیشی از آن به‌اشیاء نمی‌دمد وتنها وجود خود آن‌همواده ددجوهریت خودمحفوظ 
موی و وهای ای آی تفع اش با سا اک تیوه 


مفحه ۱۳ 


۴۵ 


صوری است که همواره درفعایت بوده وهر گزماده‌ای نداشنه است وبه همین سیب‌مانند 
قسم دیگر احتیاج ندارد که ازماده انتزاع شود.ویا ازقوه به فعل درآ بد. پلکه عقل 
همان طور که‌ذات‌خودرا بعداز قبول معقول وحصول فعلت‌تامه در مسی‌بافت بدبن 
معقولات نیز درحال مفارقت وفعلیت برمی‌خورد ووجود آنها بعداز اینکه معقول شد 
عین وجودی‌است کدقیل ازمعقولیت داشت . عقل بالفعل بعد از انکه ثست به همه 
معقولات مشالط ‏ باانتزاع] نها ازمادةٌ خود علم بالفعل حاصل‌کرد و باعلم بدانها بسه 
ذات خود نیز عالم شد وآ نگاه توانست این معقولات مفارق دا نیز که به سب فقدان 
ماده مستغنی ازانتزاع است در یابد به مرحلهٌ عقل مستفاد می رسد . " این معقولات 
مفارق به‌منز له صور ت,برای عقل هستفاد است وعقل مستفاد به منز له صور تی برای‌عقل 
بالفعل وعقل بالفعل به منز له صورتی برای عقل بالقوه است وعقل بالقوه مشابهت‌به 
ماده دارد. به‌سب‌همین‌مجانست باماده‌است کهمی‌تواند باصور حسماتی هر تبط‌شودواین 
صوررا ازماده] نپاانتزاع‌کند و بعداز انتزاع] نها درمراتب‌تجرد اندلا ندگار تقأء بخشد 
:ا به‌مقام جوهرمفارقرساند. اگراین‌جواهرمفارق‌یز دارای مراحلمختلف صعودی‌در 
کمال‌باشد کامل‌ترین آ نپا صورتی برایآ نچه در کمال پائین‌تر از ان است می گردد و 
به‌همین تر تیب نزول‌درمراحل کمال حاصل می‌شود تا به ناقص تر ین مراحل که عقل‌مستفاد 
باشد فرودآ ید واین انحطاط هم‌چنان دوام می‌باید تا ازعقل مستفاد بهءقل بالقوء واز 
آنجا په‌نفس حیوانی نازل شود ودر مراتب نفس تبز ازریکی بد دیگری فرود آید تا 
به طبیعت برسد. این سیر هم‌چنان درطیعت نیز تا اسطقسات که موضوعآ نهاهیولای 
اولی است کشانیده می‌شود. سیر صعودی درجبت هقابل باعبور ازهمین مراتب‌حاه ل 
میآ بدتادو بارهبهعقل‌مستفاد و ازعقل‌مستفادب جوا هر مفارق برسد. بدین تر تیبعقل مستفاد 


درمراحل معرفت مانتد نجوم‌درمراحل وحود است که حل فاصل ورابط در ی اشیاء 


۳۹ نی صور مان باماده. 
۲- میا نیا لمل۴۵ والمدينة الفاضله۸۴ 


۷۶ 


هبولانی ومخالط بااشیاء مجرد و صور مفارق است *. تفاو تی که‌ادراك معقولات مخالط 
بامعقو لات مفارق‌دارد این است که‌گروه اول‌چون مقرون به‌ماده‌است بایدازماده‌انتزاع 
شودو به تدر یج رو به تجرد ومفارقت رود تادرعقل پالفعل فعلیت بابد و آنگاء صورت 
عقل باممقول آ ن گر دد,و بدین‌ترتیب تعقل | نها به طور غیرمستقیم بعنی ازداه| نتزاع‌است. 
اما گروه دوم چون خود جدا ازماده است‌احنیاجی به سیر تدربجی برای فعلیت‌یافتن 
درعقل ندارد یعنی معقول شدنآنها به‌طور مستقیم و يا از راء شهود است. اما آ نچه 
احتیاج به‌توضیح دارد این است‌که این جواهر مفارق وصود با لفعل که‌فارابی از آنا 
سخن می‌گو ید چیست وچگونه است ؟ ظاهر مطلب‌حاکی از آن‌است کهاین‌صورمفارق 
از نوع مثل افلاطونی و باچیزی مشابهآنها باشدءولی؛ اگر به‌بادآوریم‌که فادابی‌ددیکی 
ازاقوال‌خودکه قبلا به‌مفاد آن‌اشاره شد منکر مثل افلاطونی‌است » تبیین مطلباندکی 
مشکل‌تر می‌شود» وبرای دفع افکال بخ ان است که بیان خود او در تأوبل مثل 
افلاطونی وتطبیق‌آن بافلسفةٌ ارسطو رجوع نمائیم. وی دد طی این بیان با استمداداز 
ائولوجبای‌منسوب ب‌ار‌طو که‌در اصل مجموعه‌ای ازفقرات متقوله از سعیات یلو تنوس 
است می‌گویدکه» چون خدا مبداً همه اشیاء است» ناچار باید صور این اشیاء را دد 
علم خدا موجود بدانیم واین صوررا مانند ذات خود او بایدار وژوال نابذیر ومصون 
ازتفیر وتبدل بشماديم » وگرنه لازم می‌آید که ایجاد الپی برسبیل جزاف وبدون 
قصد وغرض باشد. پس‌اگر مثل مفارق را واقع دد مقام دیگری خارج از ذات خدا و 
قائم بهذات خود بگیريم نمی‌توان قائل به وجود آنها بود » ولیکن اگر اين مثل را 
واقع در علم خدا و به منزلةٌ صور اشیائی که خدا اراده به ایجاد آنها کسرده است 

۱ مانی التل و۴ 

۲- دجوع شود بهمبحث هءقولات ددقسمت فاداپی‌اذ همین کثاب حاضس 

۳- ... وان‌الامودا لکلیه‌لیی لاد جودفی‌الاءیان... وانالمثل والصود الطبیمیهلایجوز 

ان توجد مفادقة قائمة بذواتها. . الدعاوی‌القلبیه‌س ۱۰ 


۳۷ 


بشدازيم عين صواب‌است, و بر خلافآن نمی‌توان رفت . بنابراین صورمفارقی که از 
خارخج به‌عقل می‌رسد و اخذ این صور موجب تسمیةٌ عقل در این مرحله از مراحل 
اررتقائی خود به عقل مستفاد می‌شود واقم در علم دبوبی وقائم بغذات باری است. به 
همین سبب وصول این صوررا به‌غقل مستفاد می‌توان به منزلهٌ وحی دانست * منتهی 
بای در نظر گرفت که‌ار تباط سیب اول به‌نثس انسان ووصول‌فض‌ازآن هید بها من‌مودد 
به‌طور مستقیم نیست» بلکه در میان این‌دو وسائطی است که‌به اصطلاح‌فلسفی اسباب 
وانی یاعقول افلاك وبه‌اصطلاح دینی روحانیون باملائکند. و آنچه مستقیماً واهب 
صور به‌تفس انسان است وبعدازاسباب آوانی قراردارد همان است که فیلسوفان عقل 
فعال می گویند و ار باب ادیان روحالقدس باروحالامین می‌نامند و مرتبهٌ اورا عالم 
ملکوت و نظایر آن 

عقل فعال. -قوء ناطقه که ءوحب سا نیت‌ا نسان‌است به‌ذات خودعقل با یل شوش 1 
و به حکم طبیعت خود قدرت به این نداردکه‌از پیش خود عقل بالفعل کردد".هم‌چنین 
معقولات بالقوه بعنیآ نها که‌قائم بهماده و واقع دراشیاء جسمانی است" خود به خود 
نمی‌توا ند معقول بالفعل گردده بلکه این‌هردو بعنی عقل‌با لقودایکه‌در انسان است و 
معقولات بالقوه‌ای که دراجسام جای دارد محتاج این‌است‌که شیء دبگریآنهارا از 
قوه به‌فعل در آورد. واین شیءکه عمل واحدی بادو جنبةٌ مختلف انجام می‌دهدرهنی 


هم معقولات با لقو‌را فعلیت می‌دهد وهم پاحصول چنین معقولاتی در قوءٌ ناطقه انسان 


۹ الحمع ببندأیی الحکیمین ۲۹۰-۲۷ 
بو 0 امامت المو یاس ۶ ساب میور آ تاو وان فیک 
۳ السیاساتالمد نیه‌س۲ت 
۴- المدینةالةاضله ۶۲ والسیاسات المدنیه۶ 
۵- بجوع شود بهءیحت معقولات اذقسمت فادابی ددهمینکثاب . 
المدينة الفاضله ۲ و۶۳ 


۳۸ 


این قومرا نیز به‌فعلیت می‌رساند عقل فعال نام وارد: و آن جوهری است‌که با لذات 
عقل با لفعل ومفارق‌ازماده است" نه‌جسم‌است ونه واقع درجسمی است" وهر گزدرماده‌ای 
نبوده و نخواهد بو دا فعال از جملهُمبادی شش‌گانها ست‌که قوام همه‌چیز بدا نهاست 
ودر مرئبهٌ سوم ازاین مبادی یعنی بعدازمیداً اول" واسیاب‌توانی " واقع است»و آخرین 
منفاً ازه,ادی غير جسمانی و به عبارت 9 بازدهمین عقل مفارق است / . اشیاء 
مفارقی که بدجوهر خودهم عقل وحم معقول است در مقام این عقل پابان می‌پذ برند و 
اشیاء محسوس ومتغیر مادون فلك‌قمر که صورت درآ نها مخالط باماده است ومعقولیت 
آنها فقط بالقوه می‌تواند بود بعداز آنآغاز می‌شود. عفل فعال‌مانند هر کدامازعقول 
ارف یی هداس وتیوه ی نا برد وشون ش ان می رای با ان و 
باشدء وعقل فعال از ماده‌عاری‌است» این عقلرا نت وچون و افراد در 
نوعو احد به‌سبب اختلاف موضوعات] نها ء بمنی بهسیب موادی است که صودت این 
نوع بدانپا تعلق می‌گیرد » عقل فعال و هرعقل مفارق دیگری افراد کثیر نمی‌تواند 


۳ ۰ ۳99 ۱۰ 
داشت, بلکه نوع‌آن متحصردرفرد آن‌خو؛هد بود . 


۱- ااسیاسات المدنیهع ومعانی المقل ۴۷ومواضم‌دیگی» 
۲- معانی العقل ۴۶ 

۳ السیاسات اامدنیه ۲ 

۴- المدینةاامانله۶۳ 

۵-منظرد خداست 

۶- منفاودععول افلاك است 

۷- المدینةا لفاضله ۷۲۴ 

۸- ألمدينة الهصاه ۲۸-۲۸ 

۵- المدينة الفاضله ۲۵-۲۸ 

۰ المدينة الفاضله۸ ۲۹-۲ 


۴۹ 


عقل فعال از مك طرف عافل بداشیائی است کهبالذات معقولند و آنپا عبارتند 
ازذات باری واساب ثوالی وذات خودعفل فعال . ازطرف دیگر عاقل‌به اشبائی است 
که‌بالذات معقول نستند» بلکه, چنانکه دربدو مقال اشاره شد» به‌وسلةٌ همین عقل 
فعال معقول بالفعل‌می‌شوند وبمضی از آنپا " عقل بالفعل نیز می گردند : یعنی از 
دتبهُ طبیعی خود به مر تبة بالاتری آزهستی فرامی‌رو ند ِ این مرتبه» اگرچه بالذات 
اختسا شقن فبازارو مب آعاه آسای مان مفل ح ان با لسن و اناد 
باآ نها می‌تزانند بدین رتبه ار تقاء وف این‌ارتقاءکه حدا کمل سعادت برای‌نفوس 
انسانی‌است درحین مفارقت آ نها ازاجسام‌حاصل میآ بد. .امادرحین مقارنت بااجسام 
نیز ارتسام معقولات بالفعل درقوءٌ اطقه و حصول عقل عستفاد موجب این می‌شود که 
عقل انسان بههر تمه عقل‌فمال تزد يك شود ز براکه عقل مستفاد وعقل‌فمال‌هشا بهتی سیار به 


۱- السیاسات المدنیهع. 

۲- منظود عقل با لو انسان است که چون معقولات بالموه تحت تأثیر عقل فمال 
,قولیت یافت وباعغل بالقو انسان اتحاد پذیرفت عقل بالتوه از طریق همین اتحاد به 
امعقل بالاعل ادتقاء می‌جوید . پس اگرچه‌تنها عقل بالقوه است که عةل با لفعل‌می‌شود. 
رن این فعلیت بىد ازاتحاد بامعفولاتی است‌که اذقوه به‌فعل گرائیده است ءدد واقم هم 
مولات به‌مقام عقل پالفعل دسیده ودد رتیه عمل فعال واقعم شده‌است. 

۳ السیاسات المدنیه ۶ 

۴- المدینةا لفاضله ۲۸: و کل واحد مناعشرة منقرد بوجوده و عر تبئد». 

۵- السیاسات اامدنیه‌صفحه۳:«...وذالكآن یصیر الانسان فی مرتبةا لعتلا لامال» 

۶- السیامات المدنیصفحةٌ ۲ 

۷- همان مرجم وهمان‌صفحه:دودلك‌پان تحصل مفارقاً للاجسام..:» 


۵۰ 


اححیات ر هه بدین ترتیب عقل فعال همه نفوس ناطقه‌را بعداز وصول به‌حد! کمل 
فعلیت ومفارقت دررتبهٌ خود شامل می‌شود". باوجود همه این کمالات عقل فعال عاری 
ازنقصی نیست. و نقص آن درهمین است‌ده وجودآن مستفید ازغیراست معنی فائض از 
وجودی‌کاملتر از آن وتابع چنین وجودی است واین نقص شامل همه عقول مفارقو به 
طور کلی مشتر هد درهمه موجودات غیرازصداً ات 

عمّل فعال دارای صور همه موحودات وهمه اشیاء ات عنی هر صور ی را 
که ما اعروز درهمه اشیاء می بینیم ومی‌شناسيم , متارق ومنتز ع‌آزمواد واعراضآ نها؛ 
درعقل قعال وحود فا منظور ازقد صفت عنتزع برای‌آن صور این نیست کدا یتدا 
درماده‌ای بوده وا یاه ازاین ماده جدا شده‌باشد بلکد پیوسته در عالم تجرد بوده و 


۱ و ۱ ۷ 
هست وخواهدبود » وازهمین عالم به مادهٌ اولی ومواد و فاض می‌شود . منتهی 


۱- العقل الفعال. .. پنو ع ماعقل‌پا لفمل قریب‌الشبه من‌المقل المستفاد... معانیالقل 
صفحةً ۴۶ -۴۷.والمفلالفءال‌هو نوع‌منالعقلا لمستناد. معا نی‌المل ص۴۷ 
۲- السیامات المدنیه صفیحه س؛دوالمقل العال پذاته واحدة أیضاً ولکن دتة یحوز 
انا ماتخاص من‌الحیوات التاطق وفاز بالسعاده» 
۳- السیاسات الم یه صفحه ۱۲ 
۴- «مانیالعقل صفحهُ۴۸ :«وصورالموجودات هی‌فیه لمتزل ولا تزال...قانا لصودالتی 
هی‌الیوم فی‌مواد هی فیالععل الفعال صود منتز عه. 
۵- دره‌ودد تشایه وتفاوت این سود با «ثل افلاطونی دجوع شود به میحث معقولات 
درقسمت ذارایی درهمین کتاب حاضر. 
۶ دجوع شود به‌حاثيةٌ سابق. 
۷-انما اتحدت فی‌امرالمادة الاولی وساگرالمواد بان‌اعطیت| اصودا لتی‌فیالمقل! لفعال 
و الموجودات النی قصدایجادها قصدأاولا فی‌ما لدینا وهی تلكا لصود...مما نیا لعقلص۸ ۴ 


8 ۰ 4 
رقبهحاشه در صفحه بعد 


۱۱ 


آنگاه کهقائم بهعقل فعال است بسیط ونامنقسم است» وچون‌به‌هیولی تعلق گرفت و 
در آن واقم شدیه اقتضای خاصیت ماده‌که جز صورت منقسم رانمی‌پذ‌یرد تقسیم پذیر 
و با براین صودری کد هبولای او لی ومواددیگر [ نپارا بذبرفتها نداز أین‌حیث 
که مخالط ومنقسم است با صور مفارق و نامنقسم عقل فعال تفاوت داردو تنهااشاهی‌از 
] قبابت : 
ماد اولی در مراتب کمال برحسب آنچه در امکان و استعداد آن و مقتضای 
طبیعت آن است » به ترتیبی که ذکر آن در اینجا موردی ندارد , ارتقاء می‌جو یبد 
و صور متوالهٌ مترئبه دا می‌پذیرد تا به مقامی رسد کنه قابل مفارقت از ماده گردد 
"و جای آن باشد که صورت معقول مجردی حاصل اه ۰ نی ین صور » که مادام 
که در ماده بود آ نپارا فقط می‌توانستیم معقول بالقوه بدائیم " براثر سیر در مراتب 
کمال به عنایت عقل فعال به‌جائی‌می‌ رسد که‌می توا ند با مفارقت از ماده معقول‌با لفعل 
گردد ". اما حصول این اهر مستازم شیتی عمتاز از اشیاء دمگر است که عقل بالقوه 


یه حاشیه از صفحقبل 

و نا گفته نما ند که‌ایجاد ماد اولی واستکمال آن‌به اخذسود وادتقاء آن به‌مقام سایر 
,اد به‌مشار کت جسم سیاوی یا طبیعت مشتر که اجسام سماوی با عقل فعال انجام می‌گیرد 
,لسیاسات المد یه : صفحةُ۴ ۲ ) و(المدينة الفاضله آغاذصفحهً ۲۱ )و لیکن کمالاتی که اذ مرحلةٌ 

اعود طبیعی‌قراتر است جنبهةٌ عقلی دارد واجسام سماویدا دراعطای آنها تأثیر نیست باکه 
تنها درقن عقل مال است . السیاساتا مد نیه‌صفحةٌ ۴۱ . 

۲- غیر انها لمالم‌یکن ایجادها هنا الافی‌الموادکونت-هذهالمواد وهذه| لصودفی|لعقل 
القمال غیر منقسعه ومی‌فیالمادةمنقسمه ولیس پستتکر ایکون العقل | لمال هوغین منقدم او 
یکون ذاته اشیاء غیر منقسمه(معا نی العمل‌صفحة۴۸ ) 

۳- یطی المادةاشیاه‌مافی‌جو هره فلاتقبله المادعالامنقسماً ۰.. (معانیالعقل۴۸). 

۴ - با توجه په اینکه کمال خود به يك ممنی در ابتماد از ماده و سیر به جانب 


مفادقت است که خود به معنی معقو لیت است . 


۱۵ 


در ان باشد . و آن وجود انسانی است که می‌تواند معقولات را در خود پذیردو 
! قبول آنپا هم خود او و همصورمقول به مقام فعلیت تال آبد . پس از بكطرف 
سیر تکاملی هیولای اولی دد قیول صور متوالیه و از طرف دبکر سیر تکاملی قوای 
نفس درمر احل‌مختلفه بدانجا می‌رسدکه عقل با لقوء انسانی‌با معقول بالقو ء خارجی باهم 
تلاقی کنند وبا این تلاقی‌هردو به‌مقام فعلیت برسندءو با این‌فعایت! تحاددرمیان] نهاحاصل 
آید. پس فعلیت معقول جز با فعلیت عقل میسرنیست ؛ و این امر جز در ننی‌انسانی 
حاصل نتواند شد . بدین ترئیب که » نفس چون در مراحلی از کمال ارتقاء جست 
و فوای حساسه و تزوعبه و متخبله به توالی برای آن حاصل گردید و به مقامی‌رسید 
که عقل بالقوه یا آمادگی برای قبول معقولات آن را حاصل آمد » عبناً همان طور 
که در مورد ماده معمول می‌شد " فیضی از طرف عقل فعال بدان اعطاء می‌شود » تا 
متدای برای کوشش آن از پیش خویش برای وصول به کمالات باقیه و توانائی آن 
در این دراه باشد. آن مبداً معقولات یا معارف اولی‌است ۲ که مقدمةادراك معقولات 
ثانیه است » و معقولات ثانبه آتگاه که وا کی بالفعل نفس را حاصل گردد عقل 
مستفاد حاصل می‌شود که قاببل ادراك مستقیم معقولات مفارقه از عقل فعال بدون 
احتیاج به انتزاع آ نها از مواد <سمانی است » و در این مقام هرچه از معقولات 
در عقل فءال است در عقل بالقعل انسان نیز حاصل می‌شود و شیاعت نامه در ببن 
این دویدید می‌آ ید . با این تفاوت که ترتیب وجودآ نپا در عقل‌فعال مفارق برعکس 
ترتببی است که در عقل‌با لفعل انسانی دارد . چه ؛ عقل انسانی از آنچه در نزد آن 
معلوم‌تر و معروف‌تز باشد آغاز شناختن می‌کند تا اند اندك بدانچه مجپول‌تر است 
فرارسد و » چون صورتنای ناقص‌تر و بست‌تر بعنی آنپا که به ماده و احوال آن 
۱ - ار طرف جسم سماوی . 
۲ - السیاسات المدنیه صنحد۴۱ - برای تمییز معقولات او لی‌اذمعقولات تانیه‌دجوع 


شود بدا تچه قبلا" در همین میعدث. مر بوط به فادابی کفته شش 


۵۳ 


نزدءك‌تر است برای انسان به اقتضای طبع مخالط او در زندگی این حهان معلوم‌تر 
است , ناگز بر تر نیب حصول معقولات در عقل انسان چنان است‌که از ناقص شروع 
شود و به کامل سیر نماید " ولیکن در عقل فعال نخست صورکامله و حتی اکمل صود 
معقول و معلوم می ردد و آنگاه ۷ استفاضه از آ نبا صود معقولی‌که درجه بائن‌تری 
از کمال دازه تفر می‌شوی 

اينك ببینیم‌فیضی که از عقل فعال به نقس انسان می‌رسد و موجب فعلیت 
معقولات و فعلیت عقل می‌شود چیست و و است ؟ - فارایی در این مورد از 
تمثل مشپور ارسطو با اندك تفاوتی استفاده کرده و گفته است کسه نسبت عقل فعال 
به عقتل منفعل مثل نسبت خورشید بسه قوهٌ بینائی است . بیناثی ماهیتی واقع در مادهٌ 
چشم است . از بك طرف مادام که چشم در تاریکی باشد چیزی را نمی‌بیند ولیکن 
فوءٌ بسنائی دارد و آتگاه که روشنائی خورشید ان بتاید و تار یکی را از مبان‌ببرد 
این قوه به فعلیت می‌رسد , از طرف دیگر دنگها نیز مادام که در ظلمت واقع است 
تمایزی با هم ین ندارد و ترتبی در مبان ۳9 که اختلاف آ نپا را بدیدار سازد 
برقرار نیست » ولیکن امکان اينکه رنگها از هم جدا شود و هرکدام از آنها معنی 
خاص خود را پیدا کند حاصل است و این امکان براثر تابش نور خورشید به فعلیت 
بی‌گراید ۰ پس نه قوء بینائی از نزد خود قدرت به این داردکه چیزی را با لفعل‌ببیند 
. ن‌رنگپا دا این توانائی حاصل است که خوددا دنک بالفعل گرداند » بلکه تايش 
نور خورشید از خارج موجب می‌شود که چشم و رنگ هردو دوشن شود و این 
روشنائی در ك لحظه و با يمك عمل هم رنگ را عسرئی با لفعل و هم چشم را دائی 
بالفعل می‌سازد " . به همین ترتیب عقل فعال فیضی به عقل هیولانی و به معقولات 
بالقوه می‌رساند و هردو دا بك باره به فعلیت مي‌کشاند. بدین ترتیب معقولات‌با لقوه 

۱ - فی‌معانی اامقل صفحه ۴۸-۴۷ 

۲ - دجوع شود به جزء اول کتاب حاضر و کتاب ادمطو دد باد نفس ۱۵۵۱۴۳۰ 


اوزی 


که هیثتی وأقع در محسوسات محفوظه در فوه متخیله است معقول بالفعل می‌شود ودر 
عقل بالقوه ارتسامو با آن‌اتحاد می‌پذیرد . ۲ اما تفاوتی‌که بیان فارابی از این تشسه 
با بیان ارسطو دارد در این است که ارسطو مبداً فعلیتبخش دا شبیه نور می‌دانست 
و از اینجا این اشکال براو وارد می‌شد که نور خود قوه ایست که بابد تحت تأثیر 
عامل ۵ فعلیت یابد ؛ و حال آنکه عقلفعال دارای فعلیت ذاتی و جوهری است 
و فابل تشبیه به‌نور نیست ۲ . ولیکن فارابی‌این مبدا راشییه‌خورشيد مي‌داند وبدین 
ترنیب جنبهٌ جوهری عقل فمال را تا کید و مشابپت این تمثیل‌را با ۲ نچه افلاطون در 
رسالجمپوری آورده بود تکمیل می‌کند . 
بنابراین عمل عقل فعال عنایتی است که به حیوان ناطق می‌یابد و صد او از 
اين عنایت این است که وی را به بالاترین مراتپ کمال برساند و تحصیل سعادت 
قصوی را برای او نما ید / . این سعادت در حصول مفارقت از ماده به حد امکان و 
تحصیل صور معقوله و وصول به مرحله عقل مستفاد است » پس با لجمله کار عقل فعال 
این است که انسان را به مرحلةٌ عقل مستفاد برساند و چون بنا به شرحی که گذشت 
برای وصول بدین عرحله تخست باید از قوه به فعل مرود کند» و این حعنی جزبدین 
وسیله که معقولات نیز از حال قوه به حال فعلیت درآ بد میسر نیست » باید صوری 
از عقل فعال به جپان ز بر ین افاضه شودکه به سیب تعلق به ماده ناچار درابتدامعقول 
بالقوه است » و از آن بس با عبور از مراحل احساس و تخیل و تعقل معقول بالفعل 
می‌شود و عقل را نیز با خود به فعلیت در می‌آورد و سر انجام آن را به مرحلة 
عقل مستفاد ارتقاء می‌دهد . پس باید گفت که اصلا سبب افاضهُ صور از عقل فعال به 
۲ - رجوع شود به مسائل متشابه دد آدا ادسطو دز جزء اول این کتاب . 


۳ - المقل الفعال فعله التاية بالحبوان الناطق و التمای تبلینه‌اقمی مراتب الکمال 
الذی للانسان ان بیافه و هوالسعادة العصوی ( السیاسات المدنیه۳) 


۵۵ 


مواد این جپان نیز ابصال انسان است به مرحله ای که حد سعادت و کمال‌اوست ". 
در این مرحله انسان می‌تواند با عقل‌فءال تصال و اتحادیذ‌برد وصورمعقول دای 
و بدون احتیاج به طی‌مراحل انتزاع از مخزن عقل فعال به دست آورد ۰ ین «رحله 
یعنی حلول عقل فعال در انسان » عالی‌ترین مراحلی است‌که در زندگانی این جهان 
می‌توان بدان رسد ِ . کسی که این مقام را به کمال و تمام به فنت وید » عنی 
از حبث تمام قوای خنود مانند عقل نظری و عقل عملی و قوهٌ متخیله با عقل فعال 
بکانه شود » مقام بوت دارد , و وحی جزبدین معنی نیست که عقل انسان صور 
اشاء را از عقل‌فعال اخذ کندبیآ نکه محتاج‌اکتساب آن ازمواد جزئی‌باشد ۰ بدین 
ترتیب عقل فعال چنانکه در صدر مقال گفتیم به منز له ملث وحی یعنی روحالقدس 
با روح‌الامین است ک-ه‌ستفیض از مبداً اول و مفیش به فرد اکمل انسانی است و 
این فرد اکمل کسی است که حائز صفات دباست برمدینه و ارشاد مردم در تحصیل 


۳ 
سعادت است 


بقای نفس . - نفس‌ناطفه برخلاف آ نچه افلاطون می‌گفت قبل از وجودبدن 
وجود ندارد » و برخلاف آنچه اصحاب تناسخ می‌گویند تملق نفس واحسد به ابدان 
ختاف و اتقال آن از جسدی به جسد دیگر ممکن نیست ؛ و هم چنین تعق نفوس 
تعدد به بدن واحد نیز امکان ندارد . پلکه نقس ناطقه که در حقبقت همان انسان 
"۱ - این نتیجه دا که به طود منطقی از صریح اقوال فادای می‌توان استنباط کرد 


دلوت بش اه کرده است . دجوع شود به صفحات ۳۴ و۳۵ از مقالهٌ مأخذ یونانی و 
عر بی ۰ 

۲ - و ضمفاً آن دا مخالف با این قاعدة هشهوردانسته است که فعل اعلی دا بااسفل 
نمی‌توان تبیین کرد , یمنی اسفل دا غایت برای فمل اعلی نمی‌توان دانست . 

۳ السیاسات المدتیه ۴۵ و المدينة الفاضله ۸۵ و ۸ و بسیادی از مواضع دیگر 
در کتت مختلت . 


۵۶ 


است جوهر واحدی است که آنگاه که‌مادهٌ مستعدی برای‌قبول آن‌پدید آبد ازواهب 
صور باعل فعال فائّض می‌شود » و بدین ماده که بدن ناچیزی|ست که می‌توا ندبه‌صورت 
بدن در آ ید تعلق می گیر دوفروع وقوای‌آن دراعضای‌بدن پرا کنده‌می‌شود! .اما آ نگاه 
که‌نشس ناطقه ۰ به‌طر یقی که‌شرح آن‌گذشت , فعلیت یافت و به مقام عقل‌فعال‌درآ مد 
چون مفارق ازماده است و به‌همین‌سببَوء قبول داد در آن‌نیست بعدازموت بدن فانی:. 
است" . ودر این‌حال که‌رفم تجسم از آن‌شده است همهاعراض و اوصافی که عروض 
] با شام یمیت اس مانقق کت وسکون وغره از ن تست شوه یاک توه: 
ادرالحقیقت حال آن‌درحین مفارقت میسر نبست ۲ همین‌قدر می توان‌گفت که‌مانند 
جواهر مفارق »جرد و حائز رابةٌ | نپاست . 
از اینجا برمی آ بدکه شرط لازم برای بقای تفس این باشد که بتواند وحودی 
با لفعل که فائم به ماده ومقارن با اعراض نست به دست آورده والبته پیداست که در 
هیج‌کدام ازمراحل حساسه ومتخیله وعاقله بالقوه چنین نمی‌تواند بود. زیراکه‌احساس 
وتغبل که قوای حیوانی نفس است هنوزبه بدن ارتباط دادد" وعقل بالقوه نیز, 
۱ و روح اولین جزء اذاجزاء پدث است که مودد استعمال نفس قراد می‌گیرد و 
ساپراجزاء بدن به توسط آن اذنقس بهره‌ود می‌شود (الدعاوی القابیه چاپ حیدد آبادصفیحةً 
۰) وعیون المسائل صفحدع چاپ لیدن 
۲- انهامقادقة باقية پمه موت البدن. لیس فیهافوة قبول الفساد ( ال اوی القلبیه 
صفحاٌ ۰ ۱) ومومفارق الماده ییقی‌بمه موت البدن لیس فیه قوة قبول الفساد ( السیاسات 
المدنیه صفحهُ ۵۲ وه‌دينة الفاضله صفحهٌ )٩۴‏ 


۳ - و تم حالها و تصورها عسیر غیر ۳ ( السیاسات | لمدنیه ۸ ومد مه 
الاضله ۵۴) 


۴- با اینکه چون این وی فلیت یابد و به کادافتد تشبه به مفادقت می‌جویه و 


همین دلیل براین است که مغادفت یافتن‌مستازم فعلیت یافتن و یا خودبه معنی آن است. 


۵۷ 


چنان که درجای خود تحقیق شد» هیتی درمادها.ست که‌جز آءادگی محض‌برای‌قبول 
«مقولات نیست" . پس‌مادام که‌نشر دراین‌راحل‌باقی‌است امکان‌بقای آن‌بعدازفنای‌بدن 
حاصل تیست وعبورازمر حلهعقل بالوه به‌عقل‌با لفعل برای خلودنفس انسان‌شرططرودی 
9 و به ی می‌توانگفت کهآ نچه باقی است نفس انسانی نیست» بلکه » نفس 
حاصله ازاتصال شر انسانی باعقلفعال است .اماباید دیدکه آبانفس ناگزیراذطی این 
مرحله است وا بانفوس هم افراد انسان می‌تواند به مقام فعلیت عقل ارتقاء یابد ٩‏ - 
جواب این سژال محتاج تحقیق بیشتری است. 
فعلیت عقل محتاج این است که نخست معقولات اولی از عقل فعال به عقل 
با لقوء انسان‌اضافه‌شود. عقل‌فعال مبداً واحدی است و نسبت آن به همه نفوس مکسان 
است» اما همه نفوس درقبول این فیض بکسان نیستند زبراکه اشخاص انسان با لطبع 
قوای متفاوتی دارند وفطرت آنها چنان است‌که همگی یکسان برای قبول هرگونه 
فیضی آمادگی ندارند. بهُ همین سبب بعضی ازآ نان بالطبع هیچ بوره‌ای از این فیض 
نمی‌بر ند و بکسرءازقبول معقولات‌او لی بی‌تصیب می‌ما نندهو بمض دیگرما ننددیواتگان 
آنپا وا دوضرجبت خودمی پذیرند, وتتپاگروهی از آنان‌گه دارای فظرت سلیمه‌اند 
باقبول این معقولات عقل خود را فعلیت م ی » به حکم مقدمات سابقه دو گروه 
نخستین که عقول آ نان قابل فعلیت باقبول معقولات نیست و این عدم قابلیت به سیب 


نقص فطری است؛ وددواقع از یماظ تعلق به ماده و تقد به مرحله قوه درمقام حیوا نات 


۱- المدینة الفاضلة و 

۲- وقال: دأٌی القد.۱ء انه تئولدمن‌هنه النفوس الانسانية ومنالعقول الفعاله نفوس 
تکون تلك | لباقیه والنفوس الانسانية فا نیه (التملیقات چأپ‌حیدد آ بادص ۱۴) 

۳- السیاسات المدنیه اذاواخرصفحة ۱:۴۴ اوایل‌صفحهن ۰۷ 


۵۸ 


قائمند» ناچار پافنای بدن فانی می‌شوند وازمبان می‌روند . اماباید دانست که آ نچه 
مانع قبول ممقولات و کسب فعلیت می‌شود تنبا نفص فعاری نیست» بلکه آمورا کتسایی 
نز موجب حصول ای جر بان می توا ند دود : زرا که اعمال و افعال انسان در هسدت 
تسا نی اومو ثر است. به همین سیب سوم که فطرت سلیمه دار ند خود بر سه دسنه 
تقسیم می‌شوند: نخست کسا نی‌که مباشرت به‌کارهای ناشایسته مایةٌآن می‌شود که نفن 
آنان را هی ناشا سته حاصل گردد وممارست در آن‌کارها این هستت راهرچه سشتر 
ابت وراسخ ساژد ۳ نشس ۳ بیمار گر داند ۳ این سمادی اکتسابی ثمز مانند بیفاری 
فطری نفس را ازفول معقولات محروم می‌دارد؟ وچنین حرمانی بر حسب آنجه گنت 
شد مانع ازفعلیت عقل وموحجب حول حالت هیولانی وعدم سیر به جاتب کال می‌شوذ 
و تبحه حاصله ازاین حمله‌آن است که نفس چنین اشخاصی ۳ مرگ ماد می‌میرد آ. ۳ 
عنی با اتحلال بدن وت ان ازمیان می‌رود واحزاء بدن در تر کیبات بعدی خسود. 
می‌توا ند موادی برای‌صورموجودات کر ثبه کننه دوم‌کسانی که م‌ افعال حمیده و 


افکارفاضله دار زد واذاین راه هیکتی که شا ستة انسان‌است نفس1 نان راحاصل موفود 


۱- المدینة الفاضله صفحةٌ ۸٩:د...ان‏ انفسوم تبقی غینمسئکماة بل محتاجة فی‌قوامها . 
الی الماده شرورءاذلم یرتسم قیها برسم حقيقة بقیء من المقولات الاول اصلا... و مولاء 
هم المالکوث و الماشروث الی المدم علمی مثال مایکون علیه البهئم والمیاع 
والافاعی . ۱ تِ 

۲- و این بدان می‌ماند که ذاْتهٌ یماد قادد به |دراله طعم لذین نینت ۰ خواء این 
پیمادی به سبب نقص فاری باشد, خواه ازاحوال عادضه تأشی شود. به هرصودت راو که 
مار اهر باپیروی |ذطبیب حاذق دفم مرض ازخودکند پاطبیب نتواند بیمادی او.د. 
بهدود بخشد قدرت به ادراك طموم اوداحاصل نیست. 

- السیاسات المدنیه ۵۳ : فهوّلاء تیقیانفسهم هیولانیه غیرمستکمله استکمالا"تفارق 
به الماده حتی اذا بطلت المادة بطلت ایض 


۵۹ 


وآن رابه سوی مفارقت سوق می‌دهد » و هم کسب افعال دذیله می‌کنند و از این داه 
عیتی که‌شاستهٌا سان نیست نفسآنان راعادض می‌شود و آن راپای بستةٌ ماده‌می‌سازد 
ومانم ازمفارقت می‌گردد. این دوهیشت تضادی باىکدیگرمي‌بابدکه ماه عذاب‌نفس 
ناطقه است ولسکن.مادام که نفس درقید بدن است اشتغال آن به واردات حواس مانع 
از توجه او بدین عذاب است وآنگاهکه ازقید بدن‌آزاد شود واژمعطیات احساس دود 
ماند عذاب الیمی که اورا ازتمادض این دوهیشت متضاد حاصل است معاوم وهشمود او 
می‌شود . پس نفس این فرقه ازمردم بعد ازفنای بدن باقی است ولیکن چون به‌سیب 
هیکت مسکنسب خویش‌فعلیت کامله به دست نیاو ون سوه شش 
دستهٌ سوم کسانی که دارای فطرت سلیمه‌اند وتنها به انار و افعالی که هادی به‌سوی 
کمال و ممد فعلیت نفس اطقه است مباشرت دار ند واگر در این راه اژحیث علم و 
عمل مداومت کنند هیئت فاضله در نفس آنان پدیدار می‌شود و اندك اندك دسوخ 
می‌با بد و چون معارضی در برابر آن یست نس رادر اکتساب‌معقولات یباوری می‌کند 
و به‌سوی فعلیت سوق می‌دهد تا[ نجا که ازماده مستغنی وعفارق می‌سازد و چون نفس 
ناطقه بدین مقام برسد بقای آن احتیاج به‌بقای ماده ندارد و بعد از فنای بدن در 
رتبهً نقوس مفارقه با یداد می‌ماند". 
دو نکته را در مورد تفاوت مراتب نفوس انسانی از حیث خلود نباید ازنظر 
دور داشت : یکی اینکه اختلاف احوال مردم از حبث فضیلت که موجب اختلاف 
آنان در مدارج خلود می‌شود تنبا جثبهٌ فردی ندارد ومنحصر به‌اشخاص آ نان نیست 
۱- همان طود که پیماد مادام که به چیزه‌ای دیگرمشفول ومتوجه است اذد نج‌بیمادی 
غفلت دارد و بمد ازدفم اشتفالاحساس عذاب می‌کند. 
۲- دجوع شود به حاشیةٌ سابق. 
۳ المدينة الاضله ۱۰۰-۵۵ 


۴ المدينة الفاضله ٩۴-۵۳‏ والسیاسات المدنية ۵۱ 


۳۶۰ 


بلکه, برحسب تعلق نان به اقسام مختلف ازمدن واجتماعات است‌که شرحآنهاخادج 
ازموضوع بت ماش و اینکه نفوس باقبه بعد از فنای بدن برحسب نشابه و 
تجانسی که با یکدیگر دارند به هم اتصال می‌بابند یعنی آیندگان به طایفه‌ای از 
گذشتکان که دارای نفسی ش.ه نفیآ نان ازحیث نوع وکم وکیف بودها ند می‌ببو ندند. 
این اجتما ع به سپ عدم‌جسما ثیت وفقدان ماده ومکان ازهرجرت ممکن و آسان‌است 
و چون سعادت در فعلیت عقل و فعلیت معقول است اتصال عقول متشایپةٌ سعداء به 
بکدیگر موجب می‌شود که هر عقلی به تعداد عقول متصله بدان خویشتن را تعقل 
کند و جنبهٌ عقل پالفعل در آن ازیاد وقوت باید وبدین ترتیب دد این اجتماع بپرة 
پیشتری ازسعادت برای هر کدام از نفوس مجتمعه حاصل ید " .نفوس متا یه اقا 
ی کی مر انش ساسا میحر ۱ امونجی هه ات هو اه 
حالند و بعضی از آ نان‌که‌در رتبةٌ واحده اند به مکدیگر اتصال می‌بابند و ایناتصال 
موخت آزهانفزای هر کدام‌ار | بان ش‌عوو + 

بنابر ] نچه‌گفته شد فارابی قائل به بقای نقفس است هنتهی این بقاء راعشروط 
به فعلیت یافتن عقل بالقوه‌براثر قبول‌معقولات اولی‌ازفیض عقل‌فعال می‌داند ودرمورد 
نفوس باقمه قال به سعادت وشقاوت بعنی التذاذ وعذاب آنپا بعد ازفنای بدن است . 
منتهی سعادت] نپا رادراین می‌دا ندکه ازماده مفارقت جویند وشقاوتآنپا را درانکه 
آ ثار تعلق به ماده را که درحیات این جپان داشته‌ا نده‌چنان محفوظ دارند وازه‌عارضةٌ 
او ارفا روت تاشیه وبا که وت را که وزه عم و اعمیاز 
سعادت باشقاوتند درحیات اخروی مجتمع کل یه سکس ماود و از آعاو 
تفوس که دردتبةٌ واحده واقء‌ند سلب تمایز وتشخص مي‌کند وچنانکه قبلا بدان اشاره 

(-- رجوع شودبه کتاب السیاسات المدنیه 


۲- السیاسات المدنیه ۵۷۲ والمدينة الفاضله ٩۶-۹۵‏ 
۳ المدينة الاضله ۱۰۰ 


۶۹۱ 


شد نفوسی که‌توانسته باشندبه حد اکمل فعلیت ممکنه برسند به عقدء اودررتبه عقل 
فعال باهم دیگر اتحاد واتصال می با بند. 

بدین ترتیب به عقیده حقیر تناقعنی درمیان اجزاء رأی فارابی راجع به بقای 
نفوس مشهود نیست وفهم نظرقطعی اودراین بارءآسان است واشکالات وارده از طرف 
مخالفان با محققان را می‌توان مندفع ساخت . از جمله قول ابن طفیل است که 
می گو دد: 

فقداشت (ای الفارابی) فی‌کتابه« الملة الفاضله» بقاءا لنفوس الشر در بمدا لموت 
ی آلام لانباية لها وبقاء لانهایله ثم صرح فی‌الساسة المدنية وانپا منحلة وسائرة 
الی| لعدم وانه لابقاء الاللثفوس الفاضلة_ الکاملة ثم وسف فی شرح «کتاب‌الاخلاق» 
شیثاً من‌امرا لسعادة الانسانیه وائپا انماانتکون‌فی‌هذ الحیوة التی فی هذدا لدارنم قال 
عقب خاك کلاماً هذامعناه و کل مایذکر غیر هذافپو عذیان وخرافات عجائز»‌فپذاقد 
ایشا مق هلان وس فاشل راتسا وه اشفا سر 
مصیر الکل الا لعدم‌وهذءز لقلاتقال وعثرةلیس معدهاجیر» ".اماب رخلاف حکم‌آوددبین 
سياسة المدنیه ومدينة الفاضله اختلافی در بقاء نفس نیست. نفوسی که سياسة | لمدینه 
سکم پدفناء وانعدام آنپا می‌کند نقوسی استکهبه سیب فقدان قطرت سلیمه‌استکبال 
تب برفته وعقل آ نها ازقوه بهفعل درنیامده وقدرت به تحصیل معقولات نیافته‌است ودد 
ی مدينة | لفاضله نیزباآن توافق دارد اما نفوسی‌که بحکم مدةّا لفاضله بعد 
ِ گنق بدن درر ل وعذاب باقی‌می‌مانند نفوس‌کساني است‌که خوددا بکسره‌دد مسیر 
کال وتعادت بهراه نمی‌انداز ند» پلکه همواره‌گرفتار کشاکش درمیان صواب‌وخطاو 
نك و ما نند» ودوام "همین معارضه تفعانی بعد ازفتای بدن است که به عذاب 


و و ال قولی آست کهبها بن‌رشد نسبت‌دادهو گفته| ند که اوفادابیرا 


ٍ- ابن طفیل درمعدمه دساله حی بن بقطان (صفحةً ۱ از ه‌جه‌وعةً <ی ان بتظان لابن 
سیناو| بن‌طفیل وسهر وردی به‌اهتماماحمدامین) 


1۶۲ 


منکر خلودنفس‌می‌شمرده واین‌عقیدهرا درنظراین حکیم از اقسام‌خرافات‌میانگاشته 
است و بدا به قول یکی‌از محققان درسراسر قرونوسطی‌فارابی‌رامنکر بقای نفس‌می 
دانسته‌ا ند ".خودهمین‌محقق بمدازاشارء به‌اقوا لیا زفادا بیاجع به‌سر نوشت نفس‌درعالم 
اخروی ین‌نتیجه‌را بهدست می‌آورد که‌اين فیلسوف قائل‌به بقای‌وجود کلیو واحدیاز 
نفس بدون اعتقاد به امتیاز نفوس افراد ازیکدیگر است. واگر نظری مخالف این 
رأی در بعضی از ثاراوماحوظ شود بنابه احتیاط وملاحظهً مقتضیات دینی وسیاسی‌عصر 
خودبوده است. نهبه‌قمد اظپار نظرشخصی وحقیقی . اماچنانکه ددیم فارابی‌اجتماع 
نفوس و ضله داربله واتصال آنهارابه یکدیگرمشروط به تشابه و اتحاد آ نپا دررتبهً 
کمال وسفادت می‌داند. بدین ترتیب اگر تمایز نفوس اشخاص دد داخل رئبة واحده از 
میان می‌رود» واگرقائل به مفارقت این‌نفوس از ماده و لواحق‌آن باشیم(و<قًنیز چنین 
باید باشد ) تما یز نفوسیکه ازاین حیث در هراتب مختلف واقعند بر جای می‌ماند. . 
علیا لخصوص با ید بها ين نکنه توجه‌داشت که! بناجتما عوا تحاد نفسا نی‌فقط نفوسی راحاصل 
توانده شد که‌به‌حداعلی و اکمل, مفارقت رسیده و اتصال به‌عقل فعال بافته باشند. اما 
نفوسی که به سبب حفظ تعلقات مادی م-وفق به درل چنین مقامسی 
نشده‌ا نید » با اینکه ها باستی تعلق ۳ به رتبهٌ واحده موجب اجتماع و اتصال 
شان به یکی تافت ۶ ال وصول به چنین رتیه واحده‌ای برایآنپا مسر نیست, 
زیراکه به ول فارابی تعلق بد احوال مختلف مادی که پی نپایت باهم وایکن مغابرت 
۲صفح؛ُ ۱۲ 
۰ کتاب «فلسقةٌ عر‌بی دراروهای قرون وسطی از آغازتا این دشد «تا لیف و۵000 


صفحهٌ ۸۱ 


۳ حمان‌کتاب صفحاً ۸۳ 


۶۳ 


دار موجب این خواهد بودکدوجوه مغابرت نفوس‌باهم دیگر نیز بی‌نهابت باشدو بقای 
آ ارمکتسبه ازاین وجوه تغایر موجب‌این شود که بعد ازفنای بدن رتبةٌ واحده برای 
آنها حاصل و تاد آن‌با مکد‌یگر اجتماع واتصال بابند ۱ . بعصی از نوسندگان 
عرب کهبه‌لزوم تقسیم نفوس به|قسام مخلفازحیث خلود آ نهادر نظر فارابی پی برده! ند 
این ابراد دابر او گرفته‌اند که نفوس انسانی چون‌مأخذ وصدرشان که عقل فعال است 
عکی است وماهیت نفس هم‌مختلف نیست و می‌توان از لحاظ خلود در میان نپا 
قائل به تفاوت بود و بعضی دافانی وبصی دیگر دا باقی انگاشت " ۰ غافل از اینکه 
فارأبی باوحودا که پهو حدت عقل‌فءال واشراق فضو احداز آن‌عقل‌اعتقادداردبهو حدت 
نفوس انسانی و مادم عقلیةٌ آنان برای قبول این فیض‌همتقدنیست ؛ واحوال اکتسابی 


تفوس را در حیات بدنی خود نیز در هیّت نفسانی آنها موثر می‌داند و به سیپ این 


|- ولماکانت قی هذء الانفس التی فارفت "نفس‌کانت فی هیولیات مختلفه و کان بین ان 
الهیگات التفسانی" تعبع .زاجات الابدان بشها اکثر و بضها اقل و تکون کل هيمة نفسانیه 
علی نحوما یوجیه مزاج البدن الذی‌کانت فیه فریعتها لزم فيهاضرودة ان تکون متفيرة لاجل 
التغییرالذی فیها > ن ولماکان تغایر الابدان الی غیی نهایه حدودة کات غایرات الا نس 
ایضا لی غیر نهاية ومحدودة (المدينة الفاضله 4+) 

۴ الفادایی دراسة ر تصوص تالیف چوذف الهاغم صفحهٌ ۱۳۱ 

۳ و مخصوصاً به تأثی عوامل معادض در مقایل تأثیرعقل فءال که مانع فعلیت 
مطلقهة دائمه پرای عقل انسانی پراثرفیش این عقل می‌شود قاثل است وهمین عوامل‌راکه ب‌ضی 
از آنها نقایس فطری وبعض دیگر آثاد مدئی واجتماعی است در مقابل عقل فءال و قدرت نها 
به معارضه با این عقل سی‌توان یکی از دلائل فقدان کمال مطلق و قدرت مطلقةً 
این عقل دائست وچتین حالتی برای همةٌ عقول مفارق به درجات مختلف حاصل است و ههیز 
۲ ها اذمبداً اول می‌باشد. این تحقیق مقعبس ازژیلسون است (صفحهُ ۳۶-۳۵ از مقال مأخذ 
پونا فی وعر دن۰.۰۰) 

۲۶۴ 


دو اختلاف فطر ی و سیون قائل به تفاوت نفوس‌از حنث فا و با و از حمث مدارج 


‌ ۵ 
بقاء می‌سود 


در حه م مقال راجع به آراء فارایی در باب عقل ۳ ابداعی که در ین باب کرده 
ات با ید گفت که 

۱ - عقل با لقوه با عقل هیولانی‌را و بلیت محض‌واستعداد صرف می‌شمارد و بدین 
ثر یب جواب‌او به‌مسا له ای که‌حل‌قطعی آن در ۳ ارسطو مببم ۳ موقوف‌ما نده ِ 
مطایق نظر اس‌گندو افرو دسی اند ‌ ۳ این مر را مستیعد تباید شمرد * ژبر! که 
استفادةٌ فارایی از آثار کت برخلاف تاد دربارمٌ کندی مذ گور شد وا بل تردید 
۱ ِ 1 ۳ ۳ 
ست و صر یج ول او حاوی ازمعرفت او «دین اثار اقب 

عقّل فعال رادارای وجود حوهری خارج از نس اسان می‌دا ند ۲ آن‌را 

یکی از عقول مغ مفارق و آخرین مرحاهُ نا از حبث کمال و واهب صور به حپان 
ذیرین و به‌عقل اسان می‌شمارد ۰ «دین ثر تیب شا به اقوال ار سعلو دراین موردچنین 
دفع می‌شود که عفقل فعال نه واقع در نس انسان اشیت و نه ممائل باذات باری بلکه 
کین از اسآ سلسلةٌ مراتب عقول مفارق (ست کیرا معط نس اسان بفزات باری‌است. 


۳ م 3 مه ۰ 
ول ارسطو در این دورد متشا به نود ان عقل قعال را خدا هی دانست 


! دجوع مود به ءسأّلة پتجم از مسائل متشایه در آراء ارسطو در جع اول‌جمین کتاب 
جاض 

۳ _رجوع‌شود بهآراء اسکندر افرودیسید_همین درهمین تتاب‌حاضر 

۳ -وات‌العقل علی مابینتها لحکيم ارسطو فی کتیه فیاللفس و کذاالاسکندر و غیره 
من | لفلاسفه... وبرآای توضیح‌بیشتشس داجع بدین معنی‌رجوغ‌شودبه ص‌۸ازمقدمة عبدا ار حمن‌بدوی 
۳ ترجمه قدیم عربی از کتاب نفسارسطو 

ان یی | زمشا ن سا نوی آراه آرای راو ارس ان اف 


۵ - +چوع دود به‌آداه اسکندر 


۶۵ 


و کندی» اگرچه‌آن‌را به‌عقل قءال تسمیه نمی کرد بلکه ففط عقل‌اول هی تامید؛ خارج 
از نفس می شمرد ومطا ی باصور نوعمه و حدسبهً اشاء می انگاشت ۳ دون اشکه 
توضیح سشهء‌ری راجع ۵ این‌موضوع بدهد ‌ ۳ با فائل به جنبة حوهری و اقنومی 
برای آن بشود . اما فارابی این عقل را جوهر می‌داند و جامع صوز نوعث اشیاء یه 
حال مفارق و مجرد در خود و واهب آنها به اشیاء مادی و جسمانی و به عقل 
با لقوه انسان می شمارد . السته دراختبار این ری از مك‌طرفی او اسگذدر ۳1 
شده و عقل فعال را بیرون از نقس انسان <ای داده است ؛ وازطرف ۱ 
اقلا طو نبان حجد رد ‌ بلو تبنوس و بر کلوس و دسوران ( عقل فعال راغیر از ذات باری 
داسته ودر ساسلة مراتب ار تباط واتصال نفس| سا ز بمیدا اول فرارداده است 

۳- مرحلهٌ عقل با لملکه باعقل‌با لفعل‌را بعداز ايشکه فیض عقل‌فعال از طرف 
عقل با لقوه شول‌شد قرار می‌دهد و ترا معقولات او لی‌را قانش ازعقل فعال می‌شمارد» 
زیراکد به‌نظر او بمد ازقبول این فیض عقل‌انسانی بالطبع قادر بهکسب معقولات‌ثانیدو 
اعتالاء به‌مقام عقلمستفاد می‌شود. بدین تر تس آ نچه‌درمذهب اسکندرموول ومبهم‌ها نده 
بوددر نظر فارابی کی ومحکم می‌شود نی اگردرا ثار اسکندر معلوم‌نبود کهآ نچه 
معقولرا از محسوس انتزا ع‌می کندعقل‌فعال است؛ بااینکه‌عقل‌هبولانی خود باملکه‌ای 
کهازعقل فعال کسب ی کند به انتزاع معقولات مباشرت می تما بد ,۱ , در آثار فارابی 

۱ رجوع شود به آراء کدی درهمین کتاب‌حاض. 

۲ _ژیلسون راجع بهآهمیت < اساخدن عقل ومال وسایر عقول مفارق از خدا که ضماً 
مستلزم چد اسا خش خدا ازعالی تر ین‌عةولمفارق با «فل فلكا ول نیزمر باشد تأ کید بسیار عی کند 
واین‌فولرا مقدمه ری ان‌سیتا در وحید‌طلق و تجرید کامل خ. | ازامورج-مانی وطبیعی وسلب 
هر کو نه اثقعا لی از او و ابقای اودرفعلیت کاملهٌ خویش می شمارد (مآخذ پوثانی و عربی ... 
صفحهُ ۳۷ ] 


۳-وبه همین سیب تشخیص نظراسکندر مورد اختلاف آراء در بین‌محققان ومفسر‌آن 


بود. 


1۶۶ 


وحنه اخیر مر جح گر دید. بااین تسیر که او معقولات را به‌دوقسمت اولی و ثانیه تقسیم 
کرد وقائل بدین‌شد کهععقولات او لی که فیض‌مستقيم عقل‌فعال بدعقل‌هیولانی است این 
عقل را فعلیت یاکمالی ازمرتبةٌ اولی‌می‌بخشد و آنگاه عقل‌با لملکه باعقل‌بالفمل که 
بد.ین ترتیب حاصل‌شد قادر به کسب معقولات ثانیه می‌شود. 

۴ - عقل مستفاد بامرحله ای ازعقل‌که‌زمینة طپور آن در آثار اسکندد مرب 
شده " و در رساله کندی نامی‌ازآن باسمت « الصودةالتی لاعیولی لهاولافنطا سیاهی 
العقل|لمستفاد للنفس من‌العقل‌الاول » مذ‌کورآ مده‌بون در آثار فارایی بسیار اهمیت 
می با بد.وصول نس انسانی بدینم ر حلهازعقل کمال سعادت آومحسوب می [ ید وعبارت 
از فعلیت جملهٌ ممقولات درعقلا نسانی واتحادعقل با نپا وفعلیت خودعقل ومعقولیت 
آن برای‌خود می‌شود و در نتیجه نفس ناطقه را بسه‌صور مفارقه مشابپت می‌دهد وقادر 
به ادراك این‌صور درعقل فعال می‌سازد؛ و بدین تر تیب علاوه برمعرفت انتزاعی که‌از 
محسوسات آغاز می‌شود قسم‌دیگری ازمعرفت به‌یان میآدکه عبارت ازتماسمستقیم 
و دی عقل| نسانی باعقول مفارقهو بهواسطهٌآ نها باسیب‌اول باذات باری تعالی 
است واعلی مرتبهٌآن برای انبیاع حاصل می‌شود. 

بدین ترتیب درآ ثار فارابی‌از يك طرف‌می‌بينيم که تفکر فلسفی یونانی بعداز 
عبور ازمجاری آ ثار ارسطوو اسکندر وپلوتینوس دو بارهه‌میداً خود که‌مذهب افلاملون 
باشد باژ کته و چنا نکه از 9 گفته شد سعی ارسطو برای جدا ساختن افکر خود 
ازاستاد به سب حفظ اعتقاد به‌اصا لت صورت درقبال مادهو تقدم فعل‌نست بدفوه به‌جائی 
ترسیده و بهقول یکی ازمحققان " مذهب ارسطو در هم اعصار آنجا که درپی‌صورت 
دویده تاچار به مثال رسیده است . ازطرف دیگر مفاهيم خاس شرقی متعلق به دو 


عامل مهم که‌یکی معتقدات اسلاعی و کی تمایلات عرفانی است دداین فلسته 


٩‏ رچوع شود به‌اواخر فیحث ا-کندرافرودیسی دره‌مین کتاب حاض 


۲۳ . ۷90۲۷( ۰ ۶) ص ۸۳ 


۶۷ 


پدیدار است. چه,عقل فعایر! باجیرئیل واتصال به‌عقل فعالرا بانبوت منطبق ساخته 
و سعی در تحصیل این اتصال را ساولكه خاص عقلی و عرفانی دانسته‌که به شرط سلامت 
فطری و وجود معدات و مقدم‌ات برای اشخاص انسان مجاز و میسراست و دوام این 
اتصالرا بعدازفنای بدن باسعادت اخروی مترادف شمرده است . تا گفته بیداست کهوحه 
ارتباط این دو جنبهٌ مختلف معنی عامل یونانی, و عامل شرقی در فلسفهٌ فادابی آراء 
افلاطونیان جدید است‌که آثار آذان به‌نام ارسطو در دسترس فارابی و مورد مطالعة 


او بوده است . 


۲۶۸ 


نفس 9 عةّل در مذهب آئن‌سینا 


- ۲راء این سینا در مورد لفس وعقل 


شیخ الرئیس ابوعلی حسین بنعبدالة بن سینابه‌سال ۳۷۰هجری درقربةٌ اه 
بخارا تو لد دافت؛ وبه سال ۴۲۸ هجری درهمدان بدرود زندگی‌گفت. علاوه براینکه 
درضمن آ ارمپمهٌ خود. که مجموعه‌هائی ازعلومومعادف عصروی بوده ما نندکتاب! لشفاء 
و کتاب النجاة و کتاب الاشارات والتنسپات» ابوایی به تفصیل یابه اختصاربه تحقیق 
دربار نفس وقوایآن اختصاص داده ومطالب اصلی این تحقیقات رابه تبع ارسطودر 
ضمن مباحث طبیعات جای بخشیده و مطالب دیگری از آن را به اقتضای موضوع و 
تناسب مقال درمطاوی الپیات آورده استء نظر به‌جلالت و شرافتی که علم به احوال 
نفس وعقل در نظراو داشته رسائلی حدا گا نه نبزدراین باب برداخته است که از حملهً 
نپاست : النفس علی سنة الاختصار.النفس علی طریق الدلیل والبرعان» فیالکلام 
علی) تفس الناطقه, فیالنفس» النفی» | لتعلیقات علی‌حواشی کتابا للفسلارسطاطا لیس 
العصیدةا لعینیه وغیره .و بعضی از کتب ورسائل نیز در این باره به‌وی نسبت داده‌اند که 
صحت نتساب[ نهامشکول است و با ینکه ملتقطاتی از آ تاردیگر اوست, ۲ 

۱- د جوع شود به فهرست نسخه‌های مسنفات اپن سینا تألیف استاد اد جمند ما آقای 

دکتر یحیی مهدوی 


۷ 


آعر یف ففس - اجسام در معنيی جسمیت مشترك است" و لیکن درافعال با 
یکدیگراختلاف دارد ". این اختلاف‌به سیب جسمیت] نهانیست ( , بلکه دراموری 
است‌که ذائد برمعنی نتم مت انش متاو" تبات تغدی و نموو تولید مثل می‌کند » حبوان 
علاوه بر این افعال احسای و حرکت ارادی و ادراك جزثیات دارد و اسان به تفکر 
عقلی وادراكکلی ممتازاست " . پیداست‌که چون جسم به ذات خود مصدر این معانی 
زا یدنیست قائل‌به مبادی دیگری غیرازحسمیت جس برای! نپا باید و ۶ آمومراتب 
این میادی رابرحسب تعدد هزات ان افعال متعدد باید شمرد. بدین تر تیب که بعد از 
طبیعت که مبدا حر کات طبیعی اجسام است وهم چنین مبداً تحصیل صور برای تر کیبات 
مان ریچس اشفا ۱ تیاودیدا بط ای هوزاست افتال‌ضافزه آزایوازای 
جنبة تسخیری ودرجپت واحده است مبادی غیرجسمانی به‌تر تیب معین قرارمی زد 


درمرتبهٌ اولی از این مبادی مبدأی است که افعال صادره از آن مانند افعال طبیعت 


۱- النکت والفوامد صفحهٌ ۱۴۹ اذمجموعٌ چاپ کلکته. واین کناب بنا به تحقیق 
آقای دکتر یحیی مهدوی مجموعه‌ایاذملتقطات اذ آثاددیگی اين سیتاست (مسنفات ابن سینا 
صفحة۰۲۸۸) 

۲- شنافن ۶ اذطبیمیات صفحهٌ ٩‏ چاپ براگ 

۳ النکت والفوائد صفحةٌ ۱۴۹ ازه‌جموعة چاپ کاکنه. 

۴- احوال‌النفس صفحفهچاپ مصر . 

۵- تفس قلکی.- دد نسخة عربی کتاب احوال النفس یا معاد (چاپ مصر) نفس ملکی 
آمده واژیکی اذ نسخه بدلها درحاشيةٌ صفحهٌ ۴۹ نفس فلکی نقل شده است که همین صحیح 
است. درترجمه فادسی این کتاب نیز نفس فلکی آمده ودرحاشیةٌ ۱۰ از صفحهٌ ۶چاپ‌انجمن 
آثاد ملی همین فقره از اصل کتاب به صودت نفس فلکی نقل شده است. ولیکن دد مقدمةً 
دکتراحمد ناد اهوانی براصل کتاب (صفحهٌ ۲۶ چاپ مصر) به جای نفی فلکی یانقس 


(بقیه در ذیل صفحهٌ بمد) 


اف 


دارای جنبة تسخیری است منتهی ازحیث جپت و نوع دارای‌کثرت است . واذآن پس 
مبدای است که افعال صادره از آن به قصد واختیاروازحیث جپت ونوع دارای‌کثرت و 
اختلاف است» وسرانجام مبدأی است‌که افعال صادرء از آن به قصد واختبارو درجهت 
واحده است. اختلاف وتر تب‌اجسام‌ازحیث این هبادی به‌سیب اختلاف وترتب [ نهادر 
اعتدالی است‌که تر کیب مزاجی آنها راحاصل است, ععنی هرجسمی‌که تر کیب آن از 
عناصر ازاعتدال دور تر باشد درمراحل بائین تروهرچه به اعتدال نزدبث تر باشد جزه 
مراب تلا اش هرکدام ازاین مبادی سه‌گانه که بعد از طبیعت حسمانی برحسب 
ترتب مراب خود قراردارد وافعال صادرء از آن‌نه چنان است‌که هم دارای‌بك جهت 
وهم فاقد اداده باشد نفس نامیده‌می‌شود" . 

اما بایدگفت که این تعر بف ارحست جوهر نفس تیست, بلکه, چنانکه دیدرم » 
ازحیث اضافهٌ نفس به افعال آن است . پس کلم نفس دا برای دلالت برماهیت تفس 
وضع نکرده‌اند » پلکه برای دلالت بر اینکه نفس مبداً تحريك با ادراك يا افعال 


ی از و قنیل انستت آودده‌اند . و اگر لوط ناسر دال بر جوهر نس بود تنها 


(قیه ازذیل صفحه قبل) 

ملکی نفس انسانی آعده که ازاصل کتاب ساقط است و گویاسیب این سقوط اندراجآن ددصفت 
مر بوطه به تفس حیوانی اذحیت قصه واختیارو کثرت جهات وافعال صادره از آن دو اشت 
چنانکه حقیر چنین تعبیر کرده امت- ومعلوم ثیست که علت تقیبر نفس فلکی به نفس انسانیاز 
آذطرف نویسندء مقدمةٌ عر بی چه بوده‌است, بااینکه این توصیف ددنفی انسانی‌به سب ب کثرت 
افعال آن اذحیث جهت صادق نیست شاید دلیل آن ترجیح نقس ملکی برنقس فلکی چنانکه 
ددمتن کتاب ددج شده وتقریپ نفس ملکی به نفس انسانی باشد. 

۱- نجات س ۲۵۷ و۲۵۸ 

۲- فن ۶ ازطبیمیات شفاص ٩چاپ‏ پراگ « ربا لجمله مایکون مبداً لسدور افاعیل 


(قیه درذبل صفحه بعد) 


۷۳۲ 


می‌تواستیم به اثبات وجود آن بپردازیم ۳ نکه بتوأنیم‌جنسی برای آن تمییز دهیم 
وازدوی این جنس به تعریف‌آن مبادرت‌کنيم. زیرا که جوهر چون جزء عقلی ندارد 
نمی‌توان قائل به جنسی برای‌آن شد". پس نفس را تنها اذاین لحاظ که مبداٌ افعال 
است تعریف می‌کنيم وازهمین حیث آن دا به نام نفس مي‌ناميم "» وچون افعال‌نفس 
دربدن یابه وسیلاٌ بدن به ظهورمی‌رسد می‌توان‌گفت نفسی که به تعریف آن مبادرت 
می‌شو دمیدا مدبر بدن است. پس ناچار بابد ضابطه‌ای کد در تعریف نفس می‌آودیم 
مشتمل برذکر بدن ویابه عبارت دیگرهشتمل برذکرجسم باشد". اذاین شرح عستفاد 
توان داشت‌که اضافهٌ آن به پدن تباید موهم تجانس نفس و بدن و تلازم دائم دد بين 


این دوباشد» زیراکه به عقیده ابن سینانفس یانوعی از آن قابل مفارقت و انقطاع از 


(بقیه ازذیل صفحه قبل) 

لیست علي و تيرة واحدة عادمة للاراده فانا نسمیه نفساً » یعنی برای اینکه مب-دای دا 
نفس بتوان نامید باید اقعال صادده از آن چنان نباشدکه این دوصفت دا: ۱ - جهت واحد 
داشتن. ۲- فاقد اداده بودن پاهم دیگر بتوان بدان‌اسنادکرد. این تعریف همه اقسام نئوس 
رابه اشتر ال اسم شامل می‌شود. اذنفس فلکی. که افعال آن اگر دد جهت واحده است فاقد 
اداده نیست. و نفس حیوانی ونفی انسانی, که افعال آ نها نه در جهت واحده و نه فاقد اراده 
است,تانفی نباتی که افعال آن اگرچه فاقد اراده است دد جهت واحده نیست. 

فن ۲« صفحة 4 وتعلیتات بر کتاب نفس ادسطو صفحه ۷۵ کناب ادسطو 
عندا لعرب . 

۳ همان سفحه اذکتاب ادسطوعندالعرب. 


۳ و از حیت جوهر خود نقس مقتني است‌که نام دیگری برای آن آودده شود 
همان‌طود که مپدأغیر چسمانی تحر يك فلك رااز لحاظ میاشرت آن به تحر رك ۳1 از حیث علیت 


(بقیه درن‌بل صفحهُ بعد) 


۷۳ 


بدن است وتعریفی‌که حاوی ذکر بدن باشد شامل این جوهرمفادق نیست » بلکه تنبا 
حاکی از ارتباطآن بابدن وفعا لت آن در بدن و بابدن است : واین بدان مي‌ماند که 
درتعر یف‌بناه" لفظ بناء با لفظی که مرادف آن‌است ناچادذکرمی‌شود» اگر چه بناء از 
خی هریت اقبانی خود مسکتین ازاین اسد کهمتاف ببهناین قبیل الاک رود وا 
میل این است که هر گونه محر کی دا ازدوی حر کات‌آن بشناسیم بی ‏ نکه در صدد بی 
بردن به ذات و ماهیت خود ان برائ * . به همین سیب است که عطالعة نفس 
9 حبث که نفس است بعنی اران حبث که علاقه به ماده و حرکت دارد جزء 
علوم طبیعی است ولیان تحقیق ماهیت نفس هستلزم بحث دییگری در مقام دیگری 
است * 

از این بیان معلوم می‌شودکه نفس مرتبط بایدن ومدبر بدن است واذعلاثم ین 
ارتباط آ نکه باعروض احوالی ما نتدکراعت ومحبت واندوه وشادی وترس وامثال آ نپا 


که حنبه نفسانی دارد دراحوال عزاج نیزدگر گونی ند ندهی آ بد. لا عمل تغذی برا مر 


(بقمه اذیل صفحه قبل) 
فاعله نفس می‌نامیم وازلحاظ مفارقت وجوهریت وازحیت علیت غائیه عقل میگوئیم «احوال 
النفس صفحهٌ ۵۴جاپ مسر» 

۱- احوالالنفس‌چاپ مسرصفحة. ۵ وسفحةُ۵۲ دهم چنین تعلیقات ابن سینابر کتاب 
نعس‌قعر 2دانصفحةٌ ۷۵ کتاب ادسطوءندا لعرب دهم چنین فصل اول از مقالاول از فن ۶ از 
طبیعیات شُفاصفحة۴ ۱چاپپر ا گ. 

۲- به‌تشدید نون - احوال النفس اذص۵۲ تاصس۵۴ چاپ هصر 

۳- به تشدیدنون 

۴- فنت اذطبیعیات شفاصفحه ۵و . ۱و۴ ۱چاپ‌براگی 

۵- فن ۶ ازطبیمیات شفاصفحتهو ۰ ۱۴9۱جاپ‌براگ 


#۶-فن ۶ اذطبیعیات شفاصفةً ۱۴ 


۱۷۴ 


اندوه اختلال می‌بابد وهمین عمل دراثرشادی قوت می‌پذ‌برد و به دنبال ترس موی بر 
اندام راست میا یستد و نظاثر آ نها . و لیکن ازاین ارتباط ومقارنه نباید تصور کرد که 
اشتراك نفس ویدن دراین احوال برسپیل تداوی وبدون اصالت وتقدم یکی ازآن‌دو 
بردیگری است تاموهم این باشدکه نفس منطبع دریدن یاقائم به بدن است با هر دو 
دارای يك ماهیت‌اند . بلکه این احوال و افعال متعلق به نقس است و نفس با بدن 
تلازم ندارد ودلیل بر آن ايشکه ظپوداین احوال ددنفس همیشه مقادن با آ ثاد بدنی 
با سا وانگپی‌عقل ی تواند مانع احوال خاص نفسانی مانند خشم یاترس وامثال 
آن‌گردد» بی آ نکه بتواند ظهورلذات باآلام خاص بدنی‌داممنوع سازد. بالاخره‌چون 
تصوری ازظپور آ اروعوادص بدنی که غالبامقارن باخثم باترس بانظایر آن است بنابه 
ارادءٌ خود حاصل‌کنيم هیچ‌گونه تصوری ازخودآن احوال حاصل نمی‌شود". پس این 
احوال اموری نیست که بربدن از آن حیث که بدن است عارض شود بلکه تعلق 
به نفس از حیث مقارنةً آن با بدن دارد ؛ یعنی اولا و با لذات احسوال تفی 
است وثانياً وبالتبع با انفعالات بدنی مقادن می‌شود." برهمین منوال است آفعال‌سادره 
ازنفس مانند نچه درعلوم وفنون وصنایع ازقبیل پنائی بانساجی به ظهودمی‌رسدکه 
بالذات تعلق به نفس دارد منتهپی همان طور که نفس در انجام این افعالآلات ووسائل 
خارج اژبدن رابه‌کارمی‌گیرد از آلات واعذاء بدن نیز بپره می‌برد" وهمین استفاده از 


آلات بدنی موجب این می‌شود که به خیطا این افعال را به مجموعة وحود انسانی که 


۱ - فن ۶ از طبیمیات شنا صفحدٌ ۳۲ و صفح؛ٌُ ۳۳ چاپ پراگ و هم چنین 
نمط سوم ازاشارات صفحءٌ ۳۰۱ تاصفحة ۳۰۷ از جلد طبیمیات چاپ مطبعٌ حیدد یه 
طهر آن . 

۲- ءلیقات بر کتاب‌نفس۷۷تاص۸۵ ارسطو عندالمرب 

۳ فصل ۴ اذمقالةً ۴ اذفن #طبیتیات شُفاس ۱۹۲جای‌پر ا2 

۴ تعلیتات۸۵-۸۴ ادسطوعندالعرب واشادة این سینایه ادسطوست 


۷۵ 


مر کب اذنفس وبدن است منتسب از ند 

پس وجه ارتباط نفس به بدن این است که نفس مبدأی برای جمع عناصر بدن 
وتألف وترکیب وتنظیم آنپابه نحوی مخصوص و حافظ این نظام از عوامل معادض 
خارجی ومتصرف دراجزاءآن است.چنا نکه فقدان نفس موحب زوال صحت و استقامت 
بدن و انفکالك اجزاء آن از بکدیگرمی‌شود. بنابراین نه تنهانفس تابع بدنباهشتر لك 
ومتلازم باپدن نیست بلکه میدا جمع وحفظ بدن ودارای اصالت وتقدم نسبت به بدن 
است. ]با ازاینجا می‌توان نتیجه‌گرفت که نفس صورت بدن است ؟ این مطلب مستلزم 
فحص بیشتری است. 

چون شیئی‌که نفس تعلق به آن می‌گیرد جسم است, ووجود این جسم از ایسن 
حبث که نبات با حیوان است به وجود نفس تمامیت می‌بابد » نفس جزئی از فوام 
شیء است و اجزاء قوام بر دو قسم است : جزئی که مبدا" فعلیت شیء و مصدر 
افعال و خواص آن است و جزئی که مبداً قوه و فابلیت و انفعال شیء است و به 
منز له موضوعی برای جزء اول به شمار می‌رود . شکی نیست که بدن از قسم دوم 
است » اما اگر نفس نیز از همین قسم باشد حیوان با نبات باهیچ کدام از این دو 
به تمامبت خود نمی‌رسد بلکه احتیاج به کمال دمگری دارد که همان را با ید بدا 
بالفعل دانست . و چون به هرصوزت از مبداً بالقعل چاره نیست چرا به جای فرض 


میا موهوم دبک خود نس را هید" با لفعل نشماریم 1 ‌ سس نشف مبدأی است که 


۱ - ونخستین آلت نفس که آلات دیگر به وسیلاٌ آن به کاد برده می‌شود و در 
واقع دابط دد بین نفی وسایر اعنای بدن است جسم لطیف نافذی پنام دوح است ص 
۰ شسفاء . 

۲ - فصل ا از مقالةٌ ۱ از فن ۶ اذ طبیعیات شناص ۱۰ چاپ پراکی و نیز 
فصل ۲ از کتاب مبحث ءن‌الموی النفسانیه ۱۵۲ و ۱۵۳ مجموع چاپ مسر ( به‌ضميمةً 
احوالالنفس). 


۷۶ 


جسم تباتی با حیوانی را بالفعل نبات با حیوان می‌سازد و چون جس ماد نبات با 
حبوان» بابه عبارت دیگرماده موجود ز نده‌است» تفس رابا بد صورت آن وفتتاً صووی 
برای حباتآت دافست. . 

اما بلافاصله باید به اين نکته اشاده کرد که‌ابن‌سینا معنی نفس را منطبق بر 
معنی صودت نمی‌داند "ءواگر ازيك حیث‌نفس‌را صورت می شمارد فورا" قول خود دا 
محدود ومقید می‌سازد تاباصورتی که منطبع درماده ومتلازم باآن است اشتباه نشود و 
مي‌گو بد که‌نفس صورت بابه منز لا صورت یابه منز لا کمال‌است و یا اینکه می‌گوید 
نی صورت‌انت هتتهین بهاین عنی که کمال‌است‌چهه و مت‌شیفی به آنکامل می‌شود "و 
شرحی مشبح ددبعضی از آثار خود درفرق‌کمال‌باصورت میآوردکهبه خلاصه‌ای‌ازآن 
به‌اقتضای مقال‌اشاره با بد کرد. 

اگر نفس‌را صور ۳ ‌ بابدآن‌دا نسبت به‌ماده‌ای‌که نفس‌در آن‌حلول‌می‌کند 
واز اجتماع آن‌دو نبات یاحیوان به‌وجود می‌آید قياس‌کنيم .امااگر نفس‌دا از این 
حبث که جنس به‌وسلهٌآن تحصل می‌پذ‌برد و به صورت نوع در میآید به نظر آودیم 
بای آن‌را کمال بخوانيم. توضیح) ینکه طبیعت‌جنس مادام که‌فصلی بر آن‌افزوده نشده‌است 
نامحدود و نامتعیننو به‌همین‌سبب ناقص استو با اف زا یش فصلمحدود ومتعین و کامل‌می‌شود. 
فرق‌ماده وجنس | ینکه‌تضور معنی‌ماده‌همشروط براین است‌که جزمعنی خود ماده هیچ 


مفهوم دیگری دداین تصور وارد نتوان ساخت مت ات فا زائدبر آن باشد اما تصور 


۱ - دجوع‌شود به‌حاشيةٌ صفحفقبل 

۲- ژیلسون می‌گوید که میمتر ین نکثه در آراء ابن‌سینا داجم به‌نقس این است که 
آن‌دا صودت بدن ندانسته بلکه جوهری مستقل شمرده است(ص ۵۱)...واین دی که‌معوجب 
ثبوت تجرد و خلود نفس می‌شود به‌و اسطهٌ ساسله‌ای ازاهل علم وحکمت بهآلبرت کبیردسیده 
واولین حلقه اذاین سلسله دومینیکوس گوندیسا لینوس 21000155811۳18).(آمتر جم ابن‌سینا 
به‌زبان لاتین بوده‌است(ص۵۳ مقالهٌ مأخذ یونانی دعربی... ازژیلسون) 

ونوا اتف رات اي و اک 

۴- مبحث عن‌الموی النفسانیه فصل دوم صفحهٌ ۱۵۲ چاپ مص. 

۵- فصل اذمقاله!اذفن۶اذ طبیعیات شفا صفحه۱ ۱جاپ‌پراگگ 


۷۷ 


جنی‌مستزمچنین‌شرطی تبست: بلکه جائزاست که‌هم بامعنی كِِ ی مقارن‌شودوهم به 
تنپائی‌مته‌ور گردد. به‌همین سبب‌ماده باصور نی که‌در آن حلول‌می کنده‌فا براست واذاین 
دوشیعءماهیت واحدی به‌وجودمیآ بد که‌هر يكازآن دو جزء این ماهیت است‌وهیچ مك 
فاپل حمل براین ماهیت نیست. ولیکن جنس بافصلی‌که بدان منضم می‌شودهم همکن 
است مقایر وهم ممکن‌است متحد باشد ۰ بعنی جنس به سیب ایشکه معنی محصل 
محدودی ندارد مشروط بدین نیست‌که‌آن‌را نتوان به معنی دیگری هقارن ساخت ؛ 
بلکه به‌معا نی متعدد می‌تواند منم شود بیآنکه این معانی زائد برماهیت آن باشدو 
وچون بافصلی که‌بر آن افزوده می‌شود تحصل یافت وبه صورت معنی محدود کامای در 
آمدقا بل‌حمل براین معنی کامل است . به‌عبارت دیگر درتصور معثی حنس‌فقط توجه 
به نقص آن معنی وعدم تعین آن ولزوم رفع این نقص با انضماممعنی‌دیگری فان ای 
اما معنی مادهءعلاوه برایشکه مانند معنی جنس محتاج این است که باععنی دمگری 
مقارز شود تا تحصل وتعین بابد» بدین شرط نیز مشروط است‌که این معنی سک 
معنی محدودی که خود ماده دارد مغابر باشدواز مقارنت‌آن دودا ازحلول این‌در آن 
ماهیتی به‌وجودآ یدکه‌آن هردو جزئی از این ماهیت باشند " . بدین سیب جنس اعم 
ازماد» و کمال‌اع ازصورت‌است یعنی هر صورتی‌کمال است بی آنکه هرکمالی‌صودت 
باشد .چون این مقدمه‌علوم شد کوئیم که‌نفس ددنظر ابن»یناکه‌ال است نه صورت و 


اگرآن‌را صورت یز بخوانیم با ید معتی کمال‌را از آن اراده کنیم» عنی فط توحه 


۱- بر ای اطلاع به‌شرح تفاوت جنس باهاده دجوع شودبه‌قصل۳ انمقالهٌ ۵ رذالهیات 
شفا ص ۳۱۹-۱۲ چاپ قاهره ومم‌چنین به نهج ۱ اذمنطق اشادات خاصه به شرح خواجه 
نصیر و قطب دازی بر آن ارصفحهٌ ۷۵ تاصفحهٌ ۷۸ چاپ مطبعةً حیددی تهرآن هم چنین به 
شرح قطب داذی برابتدای نمطئالث اذعلم الطبیعةً اقادات صفحٌ ۲۸۵ چاپمذ کود . 

۲- فن ششم از طبیمیات شفا ضفحهُ ۱۱چ-اپ پراگگی و احوالالنفس چاپ مصر 
صفحهُ ۵۱ 


۳۷۳۸ 


بدین نمائیم که‌سعنی نامحدود نامتعینی که هیچ گونه تحصلی نداردبه‌وسلهٌ آن محدود 
و محصل‌می‌شود و به‌صورت‌نوع معینی که میداً آ ار وافعال است ددمی آید .آٍدن‌معنی 
نمتعین جسم با بدن موجود زنده استو نفس‌مبدآی است که به‌قوءة حات که‌در آن‌است 
فعلیت می‌دهد» و همین فعلیت موجب تحصل معنی میهم حیات به صورت نبات با 
حبوان و به صورت نوع معینی از آن دو می‌شود . س رابطةً نس با بدن 
را ازهرجبت رابطهٌ صورت باماده نمی‌توان داشتت مک بدین ترتیب که صورت را 
کمال بدانیم یعنی چیزی که فقط موجب دفع نقص از معنی جنر و تحصل آن 
ب‌صورت نوع می‌گردد وچبزی‌را که‌با لقوه بودذات بسیط فائم بالفعل هین گرا فد یمن 
تر تمب کمال بافیاس بدنو ع» بمنی‌جمله‌ای کهازا تضمام میا با لفعل به‌مبدأ با لقوه‌پدیدمی 
نك ومصدر آ ثار وافعال است» متصور می‌شود :۷ ولیکن صورت به‌قیاس پاماده بعنی 
تسبت به‌قوموقا بلیت مفپوم‌می‌گردد واذاین‌دو کمال علاوه براینکه اعم از صورت است 
انم‌ازآن نیز می‌باشد. "چون‌نسردا اذاین حیث به‌بدن‌قباس کنیم لازم نمی آیدکه آنرا 
مقارن‌ومتلاژم با بدن بشماریم»ز براکه بسیاری ازمیادی کمال‌خاد ج از خوداشیاء است»و 
البته چنین کمالاتی به‌عنز له صورآن اشیاء نمی توافد بود ۰ هثل اشکه‌یادشاسراکمال 
کشور و ناخدارا کمالکشتی گوئیم» به‌سببا ینکه‌غابتاصلی از کشورو کشتی بدون پادشاه و 
ناخد احاصل نبست ودروأقم کذور بی‌بادشاه و کشتی بی‌ناخدا فقط اشترالاسمی با کشور 
و کشتی‌دارد با ین‌حال به وضوح‌می توان دریافت که‌یادشاه‌مفارق از کشور و ناخدا مفارق 

۱ اتجوال امش خاک مصر ۵۱-۵۰ 

۲- فن ۶اذطبیعیات شفا صفحة۱ ۱چاپ پرا گهو احوالالنفی چاپ مسر صفحذ۵۱ 

۲- فن ۶ از طبیمیات شفا صفحةٌ ۱۱ پراگی واحوالالتفی چاپ مسر صفحات ۵۰ 

رز( 


۷۹ 


از کشتی است» یعنی این دومبداکمال‌خارج ازدوشیء ناقسی است که بدآن دو مبداً 
نیال مي با بد. اما اگر نفس‌را صورت بدن بدون تقیید معنی صورت به‌معنی کمال 
بشماریم ناگزیر باید آن‌د | منطبع دربدن وقائم به شیء حاصل ازتر کیب بدن‌باخود آن 
بینگادیم» وبدین ترتیب نفوس مذارقدر! ازمعنائی که برای نفس قائل شده‌ايم خارج 
گردانیم". اما اگر صورت‌را بر خلاف عرف معمول به جای کمال اصطلاح کنیم دد 
اصطلاح مناقشه نیست". 

نفس‌را گاهی قوه هم می‌نامند واین به‌دو معنی همکن است: 

۱- نسبت به افعالی کهاز آن صادر می‌شود. 

۲- نسبت به صور محسوس یامعقولی که می‌پذیرو * 

به‌عبارت دیگر: 

۱-نسیت به‌خاصیت تحریك. 

۲ نسبت پهخاصیت ادراك . 

لفط قوه درمورد اول به‌معنی وه فاعله ودر مورددوم به‌معنی وه انفعا لیه‌است. 
حال| گر لفظ قوه‌رادرتعر یف نفس براین هردوه‌عنی‌اطلاقکنیم» بعنی:قومراهیعبداتحر يك 


وهممبداً ادرا لك و به‌عبارتدیگر هم به‌معنی فاعل‌وهم به‌معنی منفعل بدا نیم‌تنها اشتراشاسمی 


۱- فن۶ اذطبییات شفا صفحهٌ ۱۱ جاپ راك واحوالالنفسی ۲9۵۱ ۵جاپءص. 

۲- فن #اطبیمیات شذا صفحهٌ۱۱ و۱۲ چاپ‌پراك واحوال النفیص ۵۱ د ۵۵ 

۳- فن۶ اذطبیعیات شفا صفحه۱۱ وتءلیقاتس ٩۱‏ ادتطو عندالعرب سطر ۱۶ 

۴ ص۱۰ اذفن از طبیمیات شفاجاپ پر الك. 

۵- احوالالشی جاپ صر صفحة ۵۵ وش ی که در اینجامتظوراست نفسی است که 
منطبم در بدن‌است (همان‌ماًخذ). 


1۸۰ 


را منظور داشته‌ایم . واگر لفظ قوهرا فقط بمیکی از دومعنی مذکور بیاودیم تعر یف 
فس جامع نمی‌شود "و نچه به‌عنوان جنس ددتء‌ریف نفس آمده است‌تنها از یكت‌جهت 
برآن حمل می‌گردد» وحال آنکه جنس هرشیئی بابد مطلقاً ار نرق فاعلن خنیلن 
باشد. - امااگر بجای قوه کمال گو یم براین هردو معنی مشتمل است, زیراکه‌چسم‌زی 
و اما حیوان» هماز لحاظادرا کات خودکه جنبةٌ انفعالی دارد کمال می تواند 
یافت وهم‌از لحاظ افعال خود به‌کمال می‌تواند رسید ومبداً این هردوقس از کمال نفس 
ی 

بس لفظ کمال برای دلالت بر جذس نفس آزهردو لفط صورت وقوه اعم و انم 
است وبهتر این است که درتعریف نفس از لحاظ ارتباط آن با بدن بگوئيم که شر 
حال جسم انا 

اما کمال بردوقس است : کمال اول و کمال ثانی . - منظور از کمال ثانی‌افعال 
و انفعالاتی است که بعد از حصول نوعیت شیثی از آن صادر می‌شود , مثل برندگی 


در شمشر و احساس حرکت در انسان. البته صدور این [ ثار از شیلی دلیل برتمامیت 


۱- فن ۶ اذطبیمیات شفا صفحه۱۲ چاپ‌بر اک واحوالالنشس صفحهٌه ۵جاپ‌مص. 

۲ شفاس ۱۲ 

۳- احوالالنفس ص‌ن۵ 

۴- شفا ص۵۲ 

۵- احوال النفیس ۵۵ وشه‌اص ۱۵ 

۶- اتين ژیلسون و رولاندگوسان 3.00556[10 ابن سینادا قائل به‌این دا نسته‌اند 
که نفس صودت بدن به‌معتی ادسطویی آن نیست , ابراهیم مد کود و گواشن 02010000 به 
خلاف این عتبده دفته| ند و لویی‌گادده که نقل‌این اقوال‌اذاوست خود عقید صحبح دابه‌این 
نحو که نقس صورت بهه‌عنی کمال است تأبید کر د»است. 

(لوپی گادده: «فکر دینی این‌سینا»‌س۰ ٩‏ وحاشیة۳ |ذهمان‌صفحه) 


کل 


آن شیء از لحاظ نوع تاش خوایش انسع ؟ . ولسکن نه این است‌که اگر این آ ثاد 
از آن شیء صادر نشود نوعست آن تمام نباشد » زیرا که نوع برای اینکه به فعلیت 
رسد محتاج این نیست که این آثار پالفعل از آن صدور باید " ۰ پلکه همین قدر 
که مبدا و مصدر این آثار برای آن نوع حاصل شد و این مبدا که خود به فعلیت 
رسیده است با لقوه مرت اقا گردید نوع فعلیت بافته و به‌کمال خود رسیده‌است 
و این قسم‌از کمال داکمال اول نامند؛. پس کمال اول مبداٌ افعال و آثار است وکمال 
دوم خود افعال و آثار که از مداً صدور می‌یابد . این آثاد و افعال قبل از اینکه 
مدا [ نپا فعلیت یابد » یعنی آنگاه که هنوز شیثی در مرحلة جنسی و در حالت عدم 
تحصل‌است بهفوةٌ بعید وحود دارد؛ و بعد از اینکه آن میا به فعلیت ور ات3 کیال 
اول برای آن شیء حاصل شد به قو؛ قریب موجود می‌شود و کمال ثانی در موقعی 
است که این آثار و افعال بالفعل به وجود آید و از این مبداظاهر و صادر شود ۲ 
چون این مقدمه معلوم شد گوئیم که نفس کمال اول است یعنی بدا صدور 
افعال و آ ثاری مانند احساس و تحريك است و خود این آثار و افعال‌کمال ثانی‌جسم 
به شمار می | بد و جس در این مورد به معنی ماده ثیست بلکه به معنی جنسی 
ات جسم پردوقسم است : طبیعی و صناعی . جسم طبیعی خود بردو قسم است : 
آلی و غیر آلی . جسم آلی آن است که کمالات انيةٌ آن یعنی افعال و آثار آن 
به وسیلةٌ آلات صدور می‌بابد . نفس کمال اول برای جسم طبیعی آلی است و چنین 
جسمی همان است که جسم زنده می‌نامیم . یعنی جسمی که مصدر افعال حیات به 


اعانت آلات ات و ۳ به عبارت مر جسمی که برای آن قوة صدور ادن اقعال ب 


۱ - ون ۶از طبیعیات شناص ۱۴ 
- فن ۶ از طبیمیات‌شفا س 9۱۵۱۴ مبحث نا لقوی لنفسا نیس ۱۵۳چأپ مصر و 
احوال‌النفس ص۵۵ 
فن۱۶زطبیمیات‌شنا ص۱۵ ۰ 


وله لات :ال ایب : 

در آسجا بحثی راجع به حبات لاژم هی[ دد . زبرا که باید دید که نا ادن 
کمال اول یعنی نفس همان حیات است‌با اینکه مفپوم آن دو بایکدیگر مفایراست . 
معمولا" حیات دا بدین معنی می‌گیر ندکه جسم چنان باشدکه افعال منسوب پهحیات 
مانند نمو و تغذی و غیره بتواند از آن صادر شود . اما جسم برای اینکه چنین 
باشد با محتاج شیء دسکرق غیر از خود آن است » ان که کشتی برای 0 
مصدر منافع تجاری باشد سحتاج وجودی غیر از خود کشتی به نام ملاح است » و 
پیداست که در این صورت نفس ب-ه معنی حیات نمی‌تواند بود ؛ و با محتاج شیء 
دعکری تست جلافکه خی گرم به شب رازن که ور خوی ان آست هی تواین 
اشباء دیگر را پسوزاند . اگر حیات چنین باشد به حسب ظاهر با تفس یکی است ؛ 
ولیکن در واقم چنین نیست . زیراکه چنین مفپومی مانع تقدم میدا وکمال دیگری 
بر آن نمی‌شود در صورتی که مفپوم نفس چون کمال اول است با لذات مانع از تقدم 
مبدا دیکری برآن است . " اما اگر لفظ نفس را بالفظ کمال مترادف بگیریم ‏ 
بعنی کمال را برای افاد معنی تفس اصطلاح کنیم » ولو مخالف با اصطلاح جاری 
باشد » رفع عناقشه می‌شود " ۰ پس از فحوای کلام ابن سینا پیداست که جسم طبیعی 
آلی را بالقوه دارای خاصیتی به نام حیات می‌دانه که نفس کمال اول برای فعلیت 
بخشیدن به این قوه است . 

بدین تر تیب تعر یف کامل نفس چنین می‌شود که « نفس کمال اول برای جسم 
طبیعی آلی ذی حبات بالقوه است » " . این تعریف حاکی از نفس به معنی جنسی 

۲ - شفاصس۱۶وازس ۱۷ تاص۱۸ 

۳ - شا ص ۱۷ وص۱۸ 

۴ - فن ۶ از طبیمیات شنا ص ۱۵ومبحث عن‌القویالنفسانیه س ۱۵۳ و احوالالنفی 
ص ۵۶ « کمال اول لجسم طبیمی آلی ذی حيوة بالقوه » یا «لجسم طبیعی آلی لهان‌یفعل 
امال الحيوة » 


۸۳ 


۱ ۳ 7 
ان است . جسه و تمس جنسی است مشتمل. در چند فسم ثباتی و حبوانی و انسانی و 
فلکی ؛ و هر کدام از این اقسام را خاصه‌ای است ؛ مثلا" , نفس نباتی‌کمال اول برای 
جسم طبیعی ۳ از جپت تو لد و نمو و تغذی ات و نفس حیوانی کمال اول برای 
جسم طبیعی ۲ لی از حبث ادراك جزئیات و حرکت ارادی است » و نقس انسانی کمال 
اول برای جسم طبیعی آلی از جیت ادراك امورکلی است " . اما تحفیق مقتضی این 
است که شمول نفس‌دابرقس‌زمینی و قس آسمانی آن مشکث بگیرم وتتها به‌اشتر ال 
اسمی بدا ثیم‌چه , ماهیت این دو قسم پا نکش مختلف است وحد واحد برای آن 
دو نمی‌توان دافت نی اگرضا بطهای»شتمل بر نفس نباتی و نشس حیوانی به دس آودم" 
حاکی از نس فلکی دست و کلامی که در مورد نس حبوانی و نفلس فلکی صادق 
1 نقس نبانی ۳ نمی‌رساند :۰ زرا که نه در مرحلةً حبات بین‌فلاث و نبات‌اشتر ال 
اس و نه در معنئی افعال ۳ : ,۳ 
نکته‌ای کسه در پابان مقال اعاد ذکر آن اولی است اینکه اطلاق اسم تفس 
برشی۶ مطلوب ما نها از ایحاخل ار تباط آن ۳ سم [ فعالیت آن ب۵ وسلهٌ سم است 
ه از حیث جوهر و ماهیت آن ِ و آسمی برای 1 شیء از حیبث ماهیت 11 وضع 
۱- 9 ا۰ المول فی‌تحدید التفس الکلیه اعنی المطلقة الجنسیه...» (مبحث‌عن‌ال2وی 
النقسانیه ص ۱۵۲چاب‌سر) و مواضم دیکر از کتب دیگر . 
۲ - نجات ۲۵۸جاپصر 
تِ_ مل همان هن رف مشهود مذ کور در مثن ۳ 1 قووة واعلة افعالا متقا بلة» ( ص ۵٩‏ ۴ 
احوال الثفی 
۴ - قوة فاعلة بالقصه ( ص ۴۹ احوال النفس ) یا کمال اول لماهو متحرد 
بالاراده و مدرك من‌الاجسام (صفحدء ۱شفا) 
۵ - معنی نطق نیز بین‌انسان و فلكءشترك نیست چه عقل فلکی بالفعل است و عقل 
| سا نی‌ععلی که از قوه به‌فمل مرودمی کند 


۱۸۴ 


نشده است؛ مک اه نوع مفارق نفس رادر نظر بگیریم ودراین صورت می‌توأ نیم نام 
آن راعةل پگذاریم . 

جوهر .ت‌نفس» اثبات و جود آن مبداآن» دحدت آن- نس دابه کمال 
جسمآلی تعرریف کردیم . از این تعریف جوهربت نفس را نمی‌توان مستفاد داشت. 
چه» اگرجوهر باشد بابه محنی موضوع است یابه معنی صورت ویابه معنی شیء مر کب 
از موضوع وصورت. دراینکه نفس نه موضوع صورت است ونه هی مت است ازموضوع 
وصورت شکی نیست.اماجوهریت نفس به همان معنی که صورت دا جوهر گوئيم محل 
بحث می‌تواند بود. 

جوهر موجودی است که در موضوع نباشد و موضوع چیزی است که از 
حبث نوعیت قائم به خود باشد » یعنی پنفسه نوعیت خود دا به تمام و کمال به 
دستآورده باشد وچیزی‌که بعداّبدان می‌پیوندد بادر آن قرادمی‌گیرد به منز لجزئی 
ازآن محسوب نیاید» بلکه بتوان این چیزرا از آن موضوع منفك ومفارق ساخت » 
بدون اینکه قوام موضوع از میان برود ار کلغذ را نسبت به سفیدی موضوع 
تک تیم و سفیدی چون واقع در این موضوع است جوهر نمی‌تواند 
بود . با توجه به این مقدمه معلوم می‌شود که نفس از آن جپت‌که کمال جسم 
آلی است لاذم نمی آیدکه جوهرباشد» زیرا که بسیاری از کمالات واقع در موضوع 


۳ تم از و ان ۳ 
نت به سیب وقوع حوعوعو ع,قمی بوا نت دور و۳ کب رت دسر وه باس من 


۱ احوال اللشی ص ۶۲ 

۲- برای تعریف جوهروفرق آن باعرض وتعر یف موضوع وفرق آن بامحل دجوع‌شود 
به الهیات هفامال ۲ فصل ۱صفححة ۶۰-۴۷ چاپ مس 

۳- اگرجهکمالاتی که ددموضوع واقع‌است چون جز تی‌اذه‌ر کب است نسبت به‌مر کب 
در موضوع نیست و لیکن این آمر باعث‌جوهریت [ نها نمی‌شود ذیرا که هرچیزی‌دا که به قیاس بايك 


(بقه درذیل صفحهٌ بعد) 


۸۵ 


اگرهیچ کدام ازنفوس به هیچ وجه واقم در موضوع نباشد وبا اینکه نفسی قائم بسه 
ذات‌خود وفار غ‌ازموضوع باشد و نفوس دیگرواقع درهیولی‌باشندبدوناینکه درموضوع 
قرارگیر ند" هرنفسی جوهراست. اما اگرنفس فائم دره‌وضوع باشد وبدین تر تیپ‌جزئی 
ازشیثی که‌مر کب ازموضوع نفس‌وخودنقس است به‌شماد آ بدجوهر نیست وچون ازحیث 
همهّاین شقوق نفس را کمال می‌توان نامید پر کمالیت نفس مستلزم جوهربت 
آن نیست . مگر اینکه اثبات کنیم که نفس کمالی است که واقع در موضوع 
۲ 

درمورد نفس انسانی» چنانکه درجای خود به ثبوت خواهد رسد باید گفت 
که‌آن شیئی منفرد وقائم به دات خویش است ‏ ودریدن انسان بادرجسم دیگر ی که 
بتوان موضوع با محل آن انگاشت منطبع نیست و مفارق از مواد و مجرد از 
اجسام است » هنتپی مادام که انسان زنده است نفس او علاقه‌ای به بدن 
مانند علاقةٌ کارگر به ابزارکار خویش دازد" . اما در ورد نفس حیوانسی_یانباتی 
که مفارق از جسم نیست گوئیم که مزاج خاصی‌ که بدن نبات با حبوان در حین فعلیت 


حیات» یعنی درحین تعلق نفس به آن » دارد به منزلة ماد قریب برای نفس است و 


بقیه ازذبل صفحه قبل 
یاچند چیز ددموضو ع نباشد نمی‌توان جوهردانست بلکه جوهر آن است کهاصلا وا بدآو به‌قیای 
پاهیچ چیز درموضوع نباشد. 

۱- هیولی اگرچه محل است موضوع نیست ( دجوع شود به فرق موضوع یامحل 
ددمر‌جم سا بق الذ کر). 

۲- دجوع‌شودبه شفا ۲ ۰۱۴-۱ 

۳ شفا۲۹ 

۴ فی الکلام علی‌النفس الناطقه ص۱۴۵ چاپ مصر(به ضمیمهٌ احوال النفس)وهواضم 
کثیردیگر. 


۸۶ 


جز با تعلق نفس به آن فعلیت نمی‌پذبرد و چنانکه هست برپای نمی‌هاند بعنی اگر 
نبات باحیوان جان خود را ازدست دهد تن‌آن نیز ناگز برازدست می‌رود » ویاتغیر و 
انحلال می‌بذ‌برد و به صورتی‌که بابدآن راجزء جمادات دانست درمی‌آید. پس جسم 
الی نبات احیوان طوری نست که بعدازفقدان صورت نفس هم چنان برحالی که‌قبل 
از آن داشت باقی بماند» وبه جای نفس» صورت دیگری با اعراض دیگر بدان تعلق 
گیرد» تابتوان این جسم راموضوع نقس دانست. وبدین ترتیب سلب جوهریت انفس 
کرد. بلکه بازوال نفس ماهیت جسمآلی و نوعیتآن نیزذایل می‌شود. به همین‌سبب 
نفس حبوانی بانباتی نیزجوهراست وعلت قوام ودوام محل خود _عنی جسم آ لی‌است : 
شابدبگویندکه فقط نفس نباتی را چنین می‌توان دانست » زیرا که این نفس موجب 
تحصل وقوام جسمآ ی خویش است. امانقس حیوانی» چون بعد ازنفس نباتی می‌آبد 
و به ماده‌ای تعلق می‌گیرد که قبل از آن به وسبلهٌ نفس نباتی تحصل وقوام یافته و به 
صورت موضوع درآمده است» جوهرنمی‌تواند بود. درجواب این ابرادگوئيم که البته 
منظور اژاین وجود نباتی که قائم به زات خوش است و ماده‌ای برای عروض نقس 
حبوانی فرض می‌شود جنبةٌ نباتی وجود حیوان است. وپیداست‌که نر نباتی در این 
حال فقط معنی عام جنسی داردکه منوع ومقوم‌آن نفس حیوانی است؛ نه معنی خاص 
نوعی تابتوا ند مادة ام به ذات نسبت به صورت حیوانی باشد» و بدین ترتیب‌به منز له 
موضوع شمرده شود, و سلب جوعریت از نفس حیوانی نماید. پس در نوع واحد جز 
تفس واحد نمی‌تواند بود وهمین نفس واجد است‌که حافظ ومکمل بدن ومانع تأثیر 
عوامل معارش خارجی در آن و موجب بقای ترکیب اجزاء متغایر آن با یکدیگر 
می‌شود و نیزهمین نفس واحد است که موجب فوام نوع می‌گردد . یعنی انواع اجسام 
به سیت اختلاف نفوس اختلاف میپذیر ند نه اینکه جسمی قبل از تعلق نفس توعیت 
خود را واجد شود وبرای قوام خود محناج نفس نباشد. بدین ترتیب اثبات می‌شودکه 
نفس جوهراست" منتهی جوهربت مستلزم مفارقت نیست» زیراکه‌پعضی ازجواهرما تند 


۸۷ 


هیولی وصورت غیره‌فارق‌اند » واگر نفس را مفارق بدانیم باید ازراه دیگری دد پی 
اثبات مفارقت‌آن بر آئیم. 

علم مابه وحود نفس تون حاء ل شده است؟ - حق مطلب دداین مورد این 
است که انسان به هیچ وجه ودر هیچ حال از وجود ذات خود غافل نست, یابه عبادت 
دییگروجود نفس درعمةٌ احوال وهمةٌ اوقات وهبهٌ اوضاع» حتی درأحوال خواب با 
مستی» براوثابت است. فرض‌کنیم که انسان در بدوخلقت خوش واقع باشد » پرده‌ای 
برچشمان اوفرو کشندکه اذروت همه اشیاء ممئوعش دار ند» ژمانی براو نگذشته باشد 
تاچیزی را از گذشته به بادآورد. اعنای بدن خود رانیزنه باچشم پپیند و نه امکان 
برخودد این اعضاء به یکدیگروی را دست دهد تا ازطريق لس به وجود آنها پی 
برد درخلا" بادرهوای طلق" یعنی هوائی‌که هیچ‌گونه‌کیفیتی ازسره‌او گرم وغیر آن 
ندارد تامسوس اووافع شود آو یزان باشد وخلاصه درچنان وضعی قرار گیرد که‌هیچ 
چیزرا ازخارج با ازجسم خود ادراك نکند وازهمه چیزغافل باشد. درچنین وضعی 
به شرط صحت عقل وسلامت ینت فقط وجود یك چیز بر او معلوم است وآن وجود 
ذات خود اوست» ععنی حال که بنابه فرض وجود هیچ بك از اعضای بدن خود او و 
هیچ يك ازاشیاء خارج براوثابت نست نفس‌خود اوبراوثابت است به عبارت دیگر» 
بر فرض غفلت او به وجود همه چیز به وجود خویش وقوف دادد بیآنکسه قائل 
به ابعادی برای آن گردد . حتی اگردراین حالت ناگپان یکی‌از اعضاء بدن مثل" 
دست خود راتخل‌کندآن راخارج ازنات خودمی‌شمارد وجزء آن عاشرط ازم‌برای 
آن نمی‌دا ند. وچون بدن عضو بابه همه اعضاء گنت اشاره‌کندبه لفظ «او»متکلم 
می‌شود وخال] که از خوشتن به لفظ«من» تعبیرمی کند وآشکادااین اعضاء را«غایب» 

۱- ذن ۶ اذطبیعیات شناصی۳۳-۲۹چاپ پراگ . 

۲- به‌اصطلاح اشارات ص ۲۹۴ جلد دوم چاپ حیددیطهران 


۸۸ 


ازخود که«متکلم» است می‌شمارد ۲ . پس اولین ادراکی که انسان را حاصل است و 
واضح ترین وبدبپی‌تری ادراکات او که هیچ گونه حد و دسم و پرهانی نمی‌خواهد و 
تمی نف برد افرال لغس است ‏ ,عمکن است.جر این‌سنا اخترامن کنند که با این فش 
که اوکرده‌استانسان فقطعلم به‌خود می‌بابد بی‌آنکه بتوان گفت که وجود نفش‌بدان 
معنی که مقصودفااسفه است براو ثابت‌شود . جواب‌این‌است که منظورا بن‌سینااز تف‌هان 
است‌کها نسان از آن به «خود» تعبیرمی‌کند» چنانکه درجائی می‌گوید که «ا گرازروی 
تحقیق سخن‌گوئيم نفس توجز خودتونیست؟؛ ودرجای‌دیگرمی‌گوید«»رادازنفس هر کسی 
همان چیزی است‌که چونآن‌کس «من» می‌گوید بدان چیزاشارء می‌کند " » و بدون 


اننکه به هیچ کدام ازاعضاء بدن خود توجه بابد کارهای خود را به همان « من » با 


۱- فن ۵ از کتاب ۲ النکت والفوائد فی‌الملم الطبیبی ص ۱۵۹ اذ مجموعةً چاپ 
کلکته ۱۹۵۵ 

۲- رجوع شود په فن ۶ اذطبیعیات شفاص۱۸ و نمط سوم از اشادات ص۲۹۳ جزو 
دوم چاپ‌حیددی طهران. 

۳ این ایراد دا امام فخردازی نیز کرده واز خواجه تسیر جواب »ناس شنیده‌است. 
(س ۲۵۹۸ ازجزء دوم شرح اشادات چا حیددی‌طهر ان) 

۴- «بل هوانت عندالنحقیق» نمط سوم از اشادات ص ۳۲۰۵ ِ 

۵- «المراد بالثفس مایشیر علیه کل‌واحد بقوله انا» ( فسل! اذ دالةً معرفة النفی 
الناطقه واحوالهایافی علم الافس چاپ مهر به ضميمةٌ النفس) که انتساب‌آن به شیخ مشکوك 
است (دجوع شود به صفجهُ؟ ۳۰ اذ فهرست مصنفات ابن‌سینا تأ لیف استاد ماآقای دکتر 


«<یی مهدوی) 


۸۹ 


«خود» منسوب میداد" ؛ وبازدرجای دیگر می‌گویدکه اگر منظور مرا از کلمةٌ نفس 
ادراكکنید می‌دا نید که نفس جزهمان‌چیزی که‌آنا «من» می‌گوئيم ومیدانخس و عقل 
وفعل خود عی‌شماریم نیست اگرچه‌آن رابه اس نفی مسمی‌تساز یم : ودرجای دیگر 
می‌گوید که هرانسانی همان جوهری است که درخودآن دا «من» و دردییگری «تو» 
0 

ادرال نفس» چون بنا برفرض مذ‌کوردرموقمی حاصل شده است که انسان ازهر 
چیزی غیرازخود غافل بوده است» ادداکی نست‌که به توسط اشیاء با فوای دیگری 
جزخود نفس حاصل شده باشد؛ بلکه؛ ادراك مستقیم خود نفس به ذات خویش بدون 


احتیاج به وسائط است یعنی مدرك " نفس خود نفس است. اذطرف دیگرآن چیزی 


۱- همآأن مر‌جع ص ۱۸۴ 

۲- شفاطبیمیات فن «مقالةٌ ۵ فصل ۷ ص ۲۵۲ و۲۵۳ چاپ‌براگی 

۳- فن ۴ اذکتاب ۲ النکت والفوائد نی العلم الطبیمی ص ۱۰۸ اذ مجموعة چاپ 
کلکته ۱5۵ 

۴- ژیلسون می‌گوید که برای فهم استدلال «انسان معلق » باید تصورآن دا بر اصلی 
تظیر آ نچه دکارت فامتتتی کرده است مبتنی داشت و آن این که تما یز مفاهيم و تعادیف اشیاء 
مستلزم تمایز وجود آنهاست. پس اگررمنظودتحقیق این مطلب باشد که « آیانفس وجودی 
جدا از بدت داود یانه؟ » یاید تست ببینیم که «یانشی جدا از بدن می‌تواند تصود و تعقل 
شود یا نه ؟ »- از سوابقی که برای این استدلال دد آثاد پیشینیان می‌توان یافت استدلالی 
نظیر آن است که اگوستبئوس اقامه کرده وددقرون ومطی‌ددآثاد اتباع اوبه کرات‌آمده 
است وبه آقرب احتمال اصل نوافلاطونی دادد . (ژیلسون مقالهٌ مأخذ بونانی- عربی . . . 
س ۵۰) 

۵- به کسرثا لث 


۷۹۰ 


هم که ادراك می‌شود اشیاء محسوس خارج اژیدن با اعضاء خود بدن تیست » و بر 
فرض اینکه انسان عاری از بینائی و شنوائی و حواس دیگر باشد » و بدین ترتیب 
اشیاء خارج از بدن و اعضاء ظاهری خود بدن را نتواند احساس کند » و قادر به 
تفریح اعضای داخلی بدن وشناختن آنها نیز باشد, باز ادراکی که به خود دارد از 
مبان نمی‌دود نی میراد نفس نیز خود نفس است. بدین تر تسب علاوه براینکه‌وجود 
نشر اثبات می‌شود تجرد نفسر از مادبات نیز به وت می‌رسد زبرا که وجود نفس 
دراوضاع واحوال مفروض باغفلت ازجسمانبات ومحسوسات وقبل ازثبوت وجودا نبا 
ثایت شده است". 

ادراك ذات نفس علاوه بر اینکه به وساطت ادرال بىدن حاصل نمی‌شود به 
وساطت افعال خود نفس هم پدیدنم یآ بد. زیراکه اولا درفرض مذکورانسان باغفلت 
ازافعال خود به ادراك ذات خود می‌رسد, ثانیاً هرگاء منظورمافعلی باشدکه اختصاص 
به فاعل معین ندارد نمی‌تو ان ازدوی‌آن به وجود نفش پی برد واگر منظورفعلی باشد 
که اختصاص به فاعل معین دارد دراین صورت مفپوم این فاعل جزء لازم برای‌مفپوم 
آن فعل می‌شود؛ و به همین سیب پایدقبلااً وجود این فاعل و چگونگی آن و صدود 
فعل مذکور از آن معلوم باشد» با اقلاآدر همان زمان که فعل من‌کور معلوم می‌شود 
مقادن با آن علم یه فاعل نیز حاصل باشد » و به همین سبب نمی‌تسوان بسدول 
علسم ببه فاعل از وی علم پبه فعل او پبه معرفت ذات او دسید» پس اثبات 
نفس به واستطه فعلن ان میحال است . بعنی نفس از آن حیث که نفس است جز به 
خود قابل اثبات نیست "۰ اما این معنی مانع از آن نیست که از آن حیث که 

۱- به فتح ثالت. 

۲- شفاصفحٌ ۱5۹-۱۸ چاپ‌پر اک و اینأصفحً۲ ۲۵ واشادات صفحهُ۲۴۴ و۲۹۵ جزء 
دوم جاپ حیددی طهر ان 


۳- اشادات جزء دوم صفحه۰۶ ۲و ۲۹۷ 


۹۱ 


نفس مصدر افعال خاصی است» بتوان ازروی این افعال به نمایز آن باسابراشیائی که 
مبادی افعال دیگری است پی‌برد. ازجهله این افعال که اختصاص به نوع معینی اذ 
نفس دارد حرکت ارادی وادراك است. 

میداٌ این دوفعل دانمی‌توان جنبةٌ جسمانی حبوان با انسان فرض‌کرد»ز یرا که 
درغیرحیوان» یعنی دراشیائی مثل عناصروجمادات» نیزجسمانیت وجود دارد» بدون 
اینکه میا احسار وحرکت ارادی باشد .هم چنین مبدا"ٌ آ نپا رامزاج حیوان یز 
نمی‌توان دانست, زیراکه مزاج هرشیء مر کبی مستلزم ابن است‌که این شیء به‌سوی 
مکانی‌که اجزاءآن باغا لب اجزاءآن اقتضاء می‌کند حرکت نماید ؛ با در مکانی که 
اتقاقاً در آن قرارگرفته است بمانده و به هر صورت هرگز مزاج شیء مر کب اقتضاء 
نمی کند که آن شیء حر کات مختلف درجهات‌مختاف‌بنماید وبسا اوقات حیوان دا از 
حرکتی که درجپت معینی می‌کند بازدارد . مزاج همان طور که مبداً حر کت ارادی 
نیست مبد! ادراك نیز نمی‌تواند بوده زیراکه ادراك مستازم انفعال شیء مدرك ۲ تحت 
تأثیرشیء مدراه؟ است»درصورتی که مزاج» هرگاه تحت ِ" شیثی قرار گیرد که دد 
نوع با موافق است؛» تاثری حاصل نمی‌کند» واگر تحت 0 قرار گبرد که در 
نوع پاآن مخالف است خود استحاله می‌بابد و موجودیت آن از میان می‌رود ء در 
این صورت چگونه مسکن است‌که ادراك به وسیلهٌ مزاج‌که خود دبگرموجودنیست 
تحقق پذیرد؟ وانگپی مزاج جسمانی خودبه سیب نفس وچودمی‌بابد وباقی می‌ما نده 
زیراکه عناصرمتضادی‌که به امکنةٌ مختلف تمایل دارندومی‌خواهند ازهم دییگر منفك 
شوند احتیاج به شیگی دار ند که آنپا را سرا" مجتمع سازد » تا بعداژ انکه مجتمع 
شدند امتراج وا هنشت انکاء درمیان] نها تفاعل پدیدا ید و بعداژآن مزاج‌حاصل 
گردد؛ ونیزاحتیاج به شیثی دارندکه] نها را قسراً به حال اجتماع نگاه دارد, والا به 


۱- بهکس ثالث 
۲- به فتح ثالث 


۹ 


اقتضای طبایع خود متفرق می‌شو ند ومزاج نبزازمیان می‌رود. بس بقای مزاج درشیء 
مرکب محناج جامع وحافظی است‌کد یکی سب وجودآن و دیگری سبپ بقای آن 
باشد واین هردوسیب برالتیامی که باید قبل از حصول مزاج حاصل شود مقدم است » 
واگربه این دوسیب جامع و حافظ وهنی وضعفی فرارسد التیام اجزاء بدن به انفکاك 
می‌گراید » و اگر این دو سیب معدوم شود مزاج نیز که معلول آنپاست نابسود 
می‌گردد . بدین ترتیب به ثبوت می‌رسد که شیثی وجود دارد که جامع و حافظ 
مزاج حیوان ومبدأقوای محر ومدرك آن است" و این همان است که در اصطلاح 
فلسفی نفس‌می نامیم. 

دراینجا این سژال‌پیش‌میآیدکه آبا این مبداً جوهری» یابه‌عبارتدیگر نفسء 
ازامتزاج عناصر جسمانی با تیگ حادث می‌شود باسستفاد ازخارج است ؟- چون 
اشیاء مختلف با هم تر کیب شود صورتی که‌برای شیء مر کب پدید می‌آید به ییکی از 
وجوه ذیل می‌توأند بود : 

۱- صورت شیء م رکب متمایل ومتشابه به‌صود یکی ازعناصر بسیط باشد‌مثلا 
ای تعداد ژبادی اژصردا بامقدار کمتری ازعسل بیامیز ند صورت شیء مر کپهتما یل 
بذصوزت صبر می‌شود ی 

۲- صورت شیء مر کب از تعدیل صور تمام عناصر بسبط حاهل‌شود و نسبت آن 
بهتمام آ نها متساوی باشد» مثلا" اگر رنگ سفید ورنگ سیاه‌را طوری به هم‌بيامیز ند 
که عیچ‌کدام ازآن دو دراین در کت غالب نباشد صورت شیء مر کب سنیخاکستری 
حد وسط دربن صور اجزاء است . 

۳ مورت حاصله درشیء مر کب‌نه‌چنان باشد که‌صورت بك با چند جزث از 
اجزاء بسیط آن درحال بساطت اقتضامی‌کند؛ ونه چنان باشد که مجموع صود این 


احزاء درحال‌تر کیپ مقتضی آن‌است, بلکه امری زائد براقتضای‌این اجزاء باشدمثل 


۱- اشادات نمط سوم صفحة ۲۵۸ و۲ و۳۲۰۲ 


۹۳ 


اینکه ازتر کیپ آب وخاك شیء مرکبی بهنام کل پدیدآوديم» ومپری بر آن ذنیمتا 
نقش بندد. البته نقش این مپر صورتی است که ازخارج بر گل وادد آمده است. و 
مقتضایاجزاء خود آن» بعنی آب‌عا خال» چه درحال بساطت چه در حال تررکیپ ۰ 
نبوده است . 

بااندکی توجه معلوم می‌شودکه درقسم اول تر کیب صورت شیء مر کب متمایل 
به صورت شیء بسیطی است که ددتر کیب غالب شود واجزاء مغلوب وستتر | ثاری از 
خود ظاهر نمی‌سازد. زیراکه ممتنع است‌کهدو امر متداد درحامل واحد باهم ودر يك 
خال سر نان بات میهد ترفن که اقتفت و تطضی رفن آ نان تخاصاه ان ریت کی 
غا لب پدیدآ ورد. درقدم دوم‌صورهمهُ اجزاء سبط به باث درجه آ ثار خودرا درصودت 
شیء مرکب ظاهر می‌سازد وتساوی درفعل وانفعال دا ایجاب می‌کند. اما درقسم سوم 
صورت هیچ بات‌از اشیاء بسیط درشیء مرکب پد‌یدار نیست پلکه صورت این شیء از 
خارج به‌مادةٌ ان مبی زر سد. 

بعداز:‌کرمقدمه | ینك‌جسمی راکه نفس‌بدان تعاق می‌گیرد به‌نظر آودیم.چنین 
جسمی مر کب ازاجزائی است‌که هرکدامبه تنهائی صورتی شدصودتهای اجزاء دییبگر 
دارد. حالاکر این ترکیب ازفسم اول باشد باید صورت این شیء مرکب‌که نفس آن 
است صورت‌یکی ازاجزاء خودرا ظاهرسازد» مثلا نف حیوان فقط خاصیت‌حرادت با 
رطوبت بابرودت با موست نشان دهد, والته چنین نمی‌تواند بود. زیراکه هر بات از 
این قوا درحال ترکیب بااجزاء دیگرء ولوجزء غالب در ترکیب باشد ؛ ناقص‌تر و 
ضعیف‌نر ازحال بساطت خود می‌شود وچون در حال بساطت که قوی‌تر و کامل‌تر بود 
خواص نفس‌را از خود ظاهر نمی‌ساخت‌چگونه می تواند درحال ترکیپ که ناقص‌تر و 
ضعیف‌تر است چنین‌کند. باچگونه می‌تواند مبداً حرکتی جز درجهت واحد یعنی‌در 
همان جپتی‌که حرکت عنصر غالب اقتضامی‌کند باشد. اما اگراین ترکیب ازفسم دوم 
باشد» چون صورهمهٌ بسامط متضاد نسبت‌به‌صورت شی‌که ازتر کیب نپا پدیدمی! بد 


۷۹۳ 


يك‌سان است» هیچ‌گونه اثری ازهیج بك ازآن اشیاء بسیط دراین شیء م رکب نباید 
پدیدارشود. مثلا چنین جسمی نباید قادر بهحرکت به‌سوی بالا باشده ذیرا که این 
حالت شانه‌ای ازغلبه حرارت است؛» و نبا ید قادر به‌حرکت به‌سوی بائین باشد؛ زرا 
که دراین صورت می‌بایست برودت درآن غالبآید» ونباید قادر به سکون باشد » 
زیراکه دراین حال می‌بایست دراین جسم طبیعت شیئی که آن‌را ساکن می‌دارد و به 
سوی خود جذب می‌کند غالب باشد» پس چنین حسمی نه متحركك ونه‌ساکن می‌تواند 
بود واین محال است. چون بطلان هر دو فرض به وضوح رسید اچار باید نفس دا 
ازفم سوم شمرد» عنی آن‌را صورتی دانست که از خارج مستفاد می‌شود و مقتضای 
طبیعی امتزاج عناصر مادی نیست. ۱ 

به‌طوری که قبلا اشاره شد درنوع واحد جژنفس واحد نمی‌تواند تقد داز چه 
قوای میختلف ازاین نفس واحد منبعث شود وافعال این قوی نسبت بفهم دیگر تقدم 
وتأخر پذبرد. بعنی اختلاف قوی دلیل پراختلاف نفس نیست و همه آنیا در جوهر 
واحدی‌که‌نفس شیع» با به‌عبارت‌دیگر* خودآن شیء است جمع هیآ ید :تلا تفن 


اسان باهر نوع دیگری از حیوان جوهر واحدی است‌که درواقم‌خودآن نوع‌است و 


۱- فصل سوم از دسالةً دمبحث ءن‌القوی النفسانیه» یادالنفی علی سنة الاختصاد 
ص۵۸ ۱جاپ مصر به ضميمة احوالالنشس) 

۲- دجوع شود به اواسط همین میحث حاضر . 

۳ اذا(نفس واحدقوان هذه‌الموی تثبث عنهافی الاعضاه... 

(من۶ ازطبیمیات شفا صس‌۳۲) انالنفی جامعة لموی الادداك و استعمال الغذا ومی 
واحدة لهما لیست مذه منفردة عن‌تلك...(ص۳۳ اذفن ۶ اذطبیمیات‌شفا ) فهذا الجوهر 
فيك واحد بل هوانت عندالتحقیق (نمط ۳ اذ اشادات صفحا۴۰۵ و ۲۰۶ چاپ حیددی 
طهران). 


۹4۵ 


همان جوهراست که مزاح‌را حفظ می‌کند ومبداً تغذی و نمو و تولید در حیوان 
می‌شود وهرگاه تباهی بانیستی‌پذیرداجزاء بدن‌ازهم دریگرانفکاله می‌با بد وبازازهمین 
مبداٌ است که حرکت ارادی وادرالك صادر می‌گردد وشپوت وغضب رخ می گشاید . 
این جوهر واحد همان است که انسان م‌ اوست» زبراکه انسان ب‌عقل وشعور که 
خاص نوع‌اوست می داندکه‌خوداوست کهبه اراد خودحرکت می‌کند و خود اوست 
که منشاً ادراك می‌شود . پس اجتماع قوای نباتی وحیوانی واسانی در وجود انسان 
تباید موهم این شودکه اسان را دارای سهنفس جداگانه پدانیم بزیرا که به طودی 
کقلا گفتیم قوای نباتی وحبوانی دروجود انسان جنبهٌُ عام جنسی دارد و تحصل‌نوعی 
به دست نیاورده است تاهر کداماز آ نپادا بتوان جوهری مجزا و نفسی متما بزدانست»و 
درنوع انسان تنها نفس انسانی » یا به‌عبارت کر صورت توعد اسان " است که 


منوع ومقوم این‌فوی وجامعآ نبا در حوهر واحدی که خود آن آشیت می باشد ۲ این 


۱- اما به قول خواجه نصیر شاید نداند که خود اوه یعنی همان نقس واحد او که 

مبداً شور وادداك واراده است؛ همان است که مبدا تنذی وذمو وتولید نیز هست. وبه‌همین 

" سیب این سینا فقط اذدوی افعال نفس حیوانی به وجود نفس استدلال کرده است نه‌ازدوی 

افعال نباتی. ذیراکه افعال حیوانی طودی است که انسان خود می‌تواند مستقیماً ب‌صدود 

آنها اذخویش وقوف یابد, پی‌آنکه شکی په‌وی دست دهده وحال آنکه دود افعال تباتی 

اذنفس انسانی مستقیماً قابل ادراك نیست وباید به‌بیان دیگری اثبات شود (شرح اشادات 
جزء دوم ۲۰۶). 

۲- جنانکه افلاطون چنین می‌دانست وحتی مقر تفوس‌انسانی وحیوانی ونباتیدا دد 
بدن‌ازیکدیگر جدا مُی‌شمردو ادسو بررخلاف آن عقیده داشت (اشاده به‌نظر این‌دوحکیم‌دد 
اوه آقخوه اپوستا اس آغاو ی ۱۱ کتاب اخوال النفن سفحا ۰۸ ۱جاب مسر و 
نجات ۳۱۳ چاپ مسر وشفا ۲۴۵۹-۲۴۸چاپ پر اگ. 

۳ البته بروجه تسامح وباتوجه بهقید سایق‌الذکی. 


۹۴ 


معنی‌را باتمثیلی می‌توان روشن ساخت : 
چنا نکه‌قبلا گفته شد نس صورتی‌است که ازخارج مستفادمی‌شود.وان‌حورت 
را اجسام عتصری قبل ازتر کیت تس بهسی تضادی که دن ‏ نپاست نمی توانند 
پذیرفتاها هرچه این تضادکمتر شود» یعنی حدان به‌حد متوسط میل‌کند و به‌اشیاء 
علوی نزد 31 شود به‌همان اندازه برای قبول آ ار حبات از جوهر مفارق خاردجی 
ادهش ۲ ره تا| که چون به‌حد اعلای توسط برسد و به‌حد اکثر !.کان از تضاد 
دور شود این جوهر مفارق دا قبول کند . 
حال) گر جوهر مفارق رابه تشر باخود به خوزشید تشیبه کنیم و بدن را مانند 
جسبی‌که از آتش‌عتأثر می‌شود فرض نمائیم ممکن است این جسم دروضمی باشد که 
تنهاگرمایآ تش دا بپذیرد پیآ نکه از آن روشنائی‌گیرد. اما اگر وضع آن دگرگون 
شود به‌طوری که ازروشنانی 9 نیزعلاوه بر گرمای‌آن بپره‌مند شود دداین‌صودت 
همین روشنائی خود مدای برای 5 رمای این جسم است . وا؟ در با تغسر تاژه‌ای دد 
وضع این جسم است‌عداد آن برای قبول تا ان بىشتر شود این چم شعله می‌کشد 
بعنی مشابهت وقرابت آن به جوهر عفارق‌کهآ تش باخورشید بود افزون‌تر می شود. 
دراین حال اشتعالی که رخ می‌دهد خود عامل روشنائی و کرفانیتم ای هو ات وا 
که درمراحل پائین‌تر به‌تنهائی حادث می‌شد و هرکدام از آ نها دريك مرحله اصالت 
داشت در خود جمع هی کند»ودیگر جایز ننست که دراین جس‌فائل به سد میداجدا گانه 
برای تبیین این آ ثار سه‌گانه شویم. به‌همین ترتیب نفس نباتی مصدرقوای نباتی در 
انواع نباتاتو نفس بعنوا تقافر ای‌هوان‌وفای درا نوا ع‌حیوا ناتو نفس انسانی مت 
واحدی‌برای‌فوایانسانی‌وحیوانی و نبا ی‌در نوع| نسان‌است" آین‌وحدت‌را ازاین‌راه‌نیز 


می‌توان‌مد لل ساخت که فوی‌واحوال نشس چنان‌ار تباط نزدمك به‌بکد بگرداردکه هر 


- احوالالنفی فصل بازدهم ۱۰۸ ۱۱۰ چاپ مصی نجات ۳۱۳- ۳۱۵ و شفا 
۲۶۰-۵۸ چاپ‌پر اگ. 


۹۷ 


حالتی ازحالات دیگر می شود . چنانکه چیزی را می‌شنویم و به دنبال ادن 
احساس سمعی خشم ما براشگنه می‌شود؛ وبا چیزی دا می‌بینيم وبراثر این‌احساس 
بصری هیحان باشهوت بدید می | دد » و نظایر این معانی سیار انتت تا ای اش 
فوی از که سک یفن ومجزا باظه بای فرش کرذکه هریت از ۲ تپاکرا نب جر نات 
واحد منشاً صدور اجناس ءختلفی ازاحوال وحر کات‌شود» مثلا ,قوةٌباصره هم‌ببیندوهم 
شهوت بورزد و فوهٌ غضبیه هم بشنود وهم خشم‌بگیرد. اما چنن سزی ممکن نیست 
یزرا کدوگوانندی دا از فرایشیی فرش فتم اتف ام ترا نتسه هن 
دای که‌متصوس بداق ان عاشه بجمراگ فاذر به‌امتدارافعال مصوص به‌قوای 
دیگر باشد ناچار با نها يك‌چیز می‌شود. بس‌ناگز بر باید وتا واحدی را جامع همه 
این قوا در خود بدانیم تاارتباط وتلازم افعال این قوا بایکدیگر به سب وحدت این 
مبداً تبیین شود. اما این مبدأً واحد را جسم انسان از حیث جسمائیت آن نمی توان 
دااست, زیراکه ازاین‌حیث پا اجسام دیگر مشتر له است بی آنکه این اجسام هیداً 
چنین احوالی باشد. پس‌ناچاراین مبداً واحدرا نس انسان می‌دانیم» واگر نیز جسم 
اورا چنین پینگادم ناچار جسم ازآن حبت که دارای نفس است چنین خواهدبود» 
یعنی مبدأیت نفس برای صدور احوال مختلف ووحدت آن باوجود اختلاف قوابه 
شوت خواهد وسعت این میداٌ نه‌تنها در ی زمان از وحدت بر خوزدار است بلکه 
وحدت خود را در تمام عمر وباوجود مرور ازمنه محفوظ می‌دارد, به‌طوری که‌ا نسان 
اگر نيك تأمل کند درمی بابد کهآ نچه امروز خود اوست همواره خود او بوده است. 
به همین سبب بسیاری‌ازاحوالی‌را که براو گذشته‌است به‌باد مي‌آورد و آنها را مر بوط 
بدخود می‌شمارد؛ وازانجا بایه شن‌کند که چیزی دراو ثابت ویایدار مانده است . 


اما این شی۶ ۳ بدن او نسست زبراکه بدن دوسته رو به تحلیل می‌دود و حران 


۱- شا طبیمیات فن۶ مقالاٌ ۱فسل۴صنحةً ۳۶ و۳۷ چاپ‌پراکث. 
۹ جات » ۱جاپ پراگی شفا طبیمیات ان ممَا له ۵ مصل۷ 


1۹۸ 


چیزی ازآن کاسته می‌شود . چنانکه می‌توان‌گفت‌که درهدت بیست سال هیچ‌چیز از 
بدن بریك حال‌باقی نمی‌ماند. وحال آنکه این شیء دد طی این مدت پلکه در تمام 
عمر همان است که بوده است» پس ادن جوهر ثابت چیزی غبراز بدن واعضاء درونی و 
بیرو نی آن است» یابه عبارت شیر نفس انسان است.اما وحدت این حوهر درزمان 
واحد ویا درزما نبای مختلف مانع اختلاف و با کثرت قوای آن ثیست 72 

قوای نفس بر سه قسم است : قوای نباتی با نفس نباتی که افءال آن تغدیه و 
تنمیه وتولیداست ومشترگ دربین تبات وحبوان و اسان می‌باشد » قوای حیوانی با 
نفس حیوانی که افعال آن ادرالك وحرکت ارادی است ومشترك دربین حبوان و انسان 
است و نبات‌را از آن بهره‌ای نیست؛ قوای انسانی ۷ نفس انسانی که افعال آن تعقل 
کلیات واستنباط صنایع و تمییز بدونيك وزشت و زیبا از بکدیگر و امثال آ نهاست و 
نبات وحبوان ازآ ها عاری است". اینك شرح بیشتری راجع بهاین نفش : 

نفس نا طقه .-عقل.- | نسانراخواصء افعا لی است که از حیوا ناتد گر صادد تمی 
تواند شد : نخست اینکه افراد انسان برخلاف حیوانات از مشارکت با هم دیگر 
ناگز بر ند» بعنی درمعاش نمی‌توانند به‌استفاده‌ازخود واشیاعطبیعی اکتفاکنند.چنانکه 
اگر یکی ازافراد انسان را درحالی فرض‌کنيم که افراددیگر ازنوع اوددهیان‌نباشند 
این فرد ازمیان می‌دود» با به‌عذابی شدید دچاد میآید. این خاصبت ناشی از این 
فضیلت است که انسان به اشیاء و اموری بیثر از آنچه طبیعت دراختیار او می‌گذارد 
احتیاج دارد؛ وبه همین سیب خوراله و بوشااك وسایر مایحتاج او باید ازراه تصرف در 
مواد طبیعی بددست آید واین تصرف ازطريق صنایع وحرف میسر می‌شود, و بدین 


ست تخصص افرادانسان و تبادل حوائج ودد ین آ نان لازم می! یدمواین تبادل محتاج 


۱- فصل سوم ادسالهٌ مبحث عن‌الموی التفسانیه ص۱۵۸ جاپ هصر( به‌ضمیمهٌاحوال 
النقسی). 
۲- فصل ۴ازمقا له اولاذفن ۶ از طبیمیات‌شفاء. 


۹۹ 


ارتباط افراد بایکدیگر است؛ و ارتباط مستلزم وجود وسایلی برای بن 
#۷ ۱ 


من 
بمر دن وسائل زبان است که رححان ان بروسائل تا از قم 


ل اشارات و 
احتیاج به توضیح ندارد. 

شاید چنین وسائلی را درانواع دیگر نیز بتوان یافت دلیکن آن وسائل بر 
این‌انواع جنبةً طنیعی دارد درصودتی که ا نسان که احتاجاتش اه هن 
طبیعی اکتفا نمی‌تواند کرد» بلکه ناچار از توسل بد علائم وضعی است . پس تشکیل 
زندگی اجتماعی واستنباط صنایع وحرف یکی از خواص انسان است . واکر درانواع 
حیوا نات ما نند,زنبوران و بعضی ازبر ندگان نیز دیده شود که گرد مم هیا تاه وا نو 
آشیانه می‌ساز ند | مصنوعات دیگر بد ید می آور ند پاید دانست که این اعمال‌درا نها 
تیه استنباط وقیاس نیست» بلکه نتيجةٌ الهام و تسخیر است » یعنی خدا آنها را 
چنان آفریده است که مازم به اتخان طرز معین ومخصوص ومحدودی در حیاتند. و 
این اعمال برای اصلاح احوال وبه اقتضای ضروربات شخصی نیست, بلکهلاذمةٌنوع 
آنپاست » وبه‌همین سیب تنوح واختلاف نمی‌پذبرد. دیگر اینکه اسان‌فاددبه تمییز 
نیت از بداست یعنی از کودکی ادگرفته واعتقاد بافته است که برخی از کارهارا که‌قدرت 
به ایجاد آ نپا دارد باید بکند, وبرخی دیگر از نپارا باوجود قررت واختتار نباید 


ِ دم درا ا 
ره وچنن دمز ی درحوا نات وحود ندارد.ز برا که مثاا ۳ شیر کودد خوددا ب 


نا عارص 


سی‌را که بدوانس گرفنه است نمی‌ددد بهحکم اعتقاد تست » بلکه 


۳۹ سوسیا 
تفسانی دیگری است که موجب‌آن می‌شود که هر نافعی لین باشد 0 3 
۱ حه 
مطلوب ومحبوب گردد وشاید نیز پتوان‌گفت که حک م الهام ای 9 5 
آموری ده 
نوع آن » علافه بدقرز ند را ددنپادآن گذاشته باشد. بهعلاوه انسات دربن ا*و 
حنین 


۳-۹ 5 ۳ ۲ دد و هم 
باید درا ینده وأقع شود دا از خود اوصادر گردد ثیز نمییز نك‌و بد ی ۳ 

به سیب تذ تغییر ند 
ان دیدگر 
که دد حیوانا 


۳ که در گذشته انجام آن‌را خوب بالازم می‌دا نسته است اکنوت 
وت و حد‌ید خود بدباغیر لازم بدا ند. در صورتی 


۳۰۰ 


چنین نیست. دیگر اینکه انسان‌را به دنبال ادرا کات انفعالاتی مانشد شادی‌وا ندومو به 
دنبال نپاافعالی هانند خنده و گربه دست می‌دهد» وگاء‌یسازانجام بعضی آزاین‌احوال 
دوبارء احکامی در موردایشکه آ یا می‌باست آن افعال را | نجام‌دهد با ندهدوخلاصه 
راجع به‌نيكو پدآن افعال از وی صادر می‌شود» ۳ دوباره اورا به دنبال این 
ادرا کات | نفعالاتی پدید میآ بد.ءثلا" ازاحساس اینکه کاری درآ بنده موجب‌زیان او 
خواهدشد ترس‌به‌وی دست می‌دهد وازحکم به اینکه عملی‌دا نمی‌بااست انجام دهد 
شرم براو عادض می‌شود وازاحساس امری‌که در آ ینده سودی برای او حاصل خواهد 
کرد امیدوار می‌ گردد » واین قبیلانفعالات‌درحیوانات جز به‌حکم فعارت‌جبلی (عثل 
پش‌بینی مورچکان) وجز دره‌قابل‌اموری‌که درحال حاضر با درزمان متصل به حال 
واقع شودحاصل نمیا بد. 

این احوال سل کی در نفس اسانی وجود دارد و بشتر آنپا مختص بهانسان 
است واگر بعضی آنپا جنبةٌ بدنی و مادی نیز داشته باشد باز اگر دقت گنیم‌می بینیم 
که وجود آنپا برای بدن به سیب وجود تفس انسانی و تعلق آن به بدن است . 
اما مهم‌ترین خواص که اختصاس آن به انسان افزون‌تر و استوارتر از همه است و 
دارای جنبةٌ بدنی نیست تصور ممانی کلی با تجرید تام آنها از مىاده و وصول به 
مجپولات از معلومات تصوری با تصدیشی است . وبه همین سیب که اخص خواص 
انسان تصور و تصدیق معانی کلی است و این همان قوه‌است که عقل نامیده می‌شود 


شاید مناسب چنان باشد که نفس ناطقهٌ انسان دا برای تمییز آن از نفوی دیگر به 


۷- این مطالب اذآغاذ فصل تااين مورد از کتاب شفا اخذ شده است(فن ۶اذطبیعیات 


مقالهٌ۵‌فسل۱ انصفحه ۱۹۸ تاصفحه ۰۲ ۲چاپ‌پر ا گه). 


اقفر 


تام همین فوة اصلیه و مختصهٌ این نفس عنی به نام عقل پنامیم ". 

این قوة خاصه که نفس انسانی راست معانی مجرد با صور منتزع از ماده را 
ادراك مي‌کند » اما باید دائست که به يك اعتبار همه ادراکات به تجرید صورت از 
م.اده می بر دز ند . منتپی این تجرید اصناف مختلف و مراتب متفاوت دارد و بالاتر 
از همه این مراب مرتبهٌ تجربد عقلی است که خاص نفس انسان است . برای مز بد 
توضیح گوئم که صورتی که مقارن با ماده است طبیعتی است که افراد نوع و 
ان عشتر لگ و متساوین و این طبیه : از حست ذات خود شیء واحدی است اما به 
سیب مقارنت با ماده احوال و اموری برآن عارض می‌شود که جزء ذات آن و از 
لوازم ماهیت آن نست »و اختلاف آ نپا موجب اختلاف درذات آن صورت نمی‌شود. 
متا" صورت انسانست در اشخاص مختلفی مانند زید و عمر و وبکر بدید می | ید ۰ 
یعنی کثرت و انقسام می‌پذیرد و اختصاص به زمان و مکان و وضع معین می‌بابد » 
و ایا هیچ لت جزء ذات آن صورت ثست ؛ زبرا که‌اگر لازمة صوزت انساثیت 
یکی از ممیزاتی باشد که موجب امتیاز زید‌گردیده اش:فیی عفر را اسان یه 
معنی تام کلمه نمی‌توان گفت . پس صورت دا از جهت ماده علاثق و لواحقی عارض 
می‌شود که از حملهة 7 کیف و این و وضع‌است 
و » چون عمل ادراك عبادت از انتزاع‌صورت از ماده است .گاهی این انتزاع طوری 
است که نسبت صورت منتز ع با ماده و لواحق ان محفوظ و باقی می‌ماند و گاهی 
به نحو تام و کامل از همه این لواحق و عوارض مجرد و مبرا می‌شود و از این حیث 
اصناف و مراتب مختلف ادراگ پدید می‌آید " 

۱ - فاما بحسب جوهره الذی بخصه ... فلاسمیه ۹۳ ۳ والاقبدان یکون 0 

|الخاص به حبتثذالمتللالنفس (احوال النفس‌ص۵۳) 
۲ - شنا فن ۶ از طبیعیات ص ۶۰ص ۶۱ و نجات ص ۲۷۵ - ص ۲۷۷ و وان 
النشس ٩۶و‏ ۷۰ 
۳۰ 


۱ - ادراك حسی با احساس صورت را از ماده جدا می‌سازد ؛ منتپی چئین 
صورتی هنوز نست خود دا با ماده و همه لواحق آن محفوظ می‌دارد » و ار این 
فست از مبان رود احساس ژایل‌می‌شودینی حفظ صورت اف در غاب ماده‌برای 
اساس ممکن نیست . 

۲ - ادراك خبالی با تخبل صورت‌را با شدت بیشتری مجرد می‌کند» به‌طوری 
که وجود صورت خبالی‌شیء احتیاج به وجود خارجی ماد آن ندارد و وجودصورت 
برفرض غیاب با ژوال ماده ثابت است . اما با وجسود انتزاع از ماده از لواحق آن 
منتزع و مبرا نیست » عنی هنوز کم وکیف ووضع واین مخعوص دارد ؛ «ثلا "هسکن 
نیست صورت خیالی انسان چنان باشد که بتوان همه افراد اسان را بدون تفاوت 
در آن مفتر 2 دانست » بلکه » چنین صورتی مثلا" یکی از آحاد انسان خواهد بود 
که تاکز بر با آحاد دیگر اختلاف خواهد بافت . 

۳ ادراك وهمی با توهم از این مرحله ندز اندکی فراتر می‌رود » زیرا که 
به ادراك معانی و مفاهیمی ثابل می‌شود که ذات آنها غیر مادی است » ولیکن این 
حال بر آآتپا عارض شده است که در ماده باشند مثل خیروشر و موافق و مخالف که 
گاهی برماده عروض می‌با بنه ولیکن ذات آنها مادی نیست» چه » اگر چنین می‌بود 
نمی با ست جز در اچسام پدید آیند چنانکه شکل و دنگ و وضع وامثالآ نهاکه 
با لذات از امورمادی‌به‌شمارمی‌رو ندتنها در اجسام ظاهر می‌شوند. وه وهم که به ادر اد 
این قبیل امور ثایل می‌آید تجربدی بیشتر و کاملثر می‌کند » ولیکن باید گفت که 
هنوز این صور غبر مادی از واحق ماده مجرد نیست » زبراکه از ماد جزئی ومعین 
و مخصوصی به مشار کت خبال اخذ می‌شود . 

فک عقان بقل کش وی روا فتول ام کین کته از شرت یو از 
ماده است . اینها با صوری است که خود با لذات مجرد است و مادیت به هیچ وجه 
بر نبا عادض نشده اشت » و عقل در اخذ آنپا محتاج تجربد نیست » بلکه آنها را 


۳۰۳ 


خناتکه هت - و می‌بذبرد؛ با صور اشیاء مادی است که عقل نپارا از مادءٌ 
خود و جمیع اواحق وعوارض اش جدا می‌سازد و به صورتی مجرد که هیچ" گونسه 
نشانه‌ای از جزئیت و مادیت و اختصاص به کم وکیف و این و وضع در آنها نیست » 
و به همین سبب قابل حمل برافراد کثیر از يك نوع است؛ درمی‌آورد وهمین‌مرحله 
از ادرالك است که همیز تفس انسانی به شماد می [ بد 

ولیکن نباید نا گفته گذاشت که نفس ناطقه در اجرای فعل خاص خود ازفوای 
نفس حیوانی مدد می‌گیرد » و با به عبادت بپتر مقدمات ادن فعل به توسط احساس و 
تخل و توهم فراهم هیآ ید . عنی نخست حزئیات از طربق حواس به نفس ناطقه 
می‌رسد وکا نفس درمورد این حزئبات اعمال‌چپار گانه ذیل را به جامی آورد : 

۱-معانی وصوررا ازمواد آ نپا وعلائق و لواحق این‌صور تجرید می‌کند. بدین 
تر تیب که به حکم غر یره جبلی خود در می‌بابد که این معانی جزئی در بعصی از 
عور اشتراك و در بمضی دیگر افتراق دارند . مثلا" فردی از انسان و فردی از شیر 
دا می بنند که در حیات باهم‌عشتر کند و در نطق از هم جدامی‌شوند » و باز پی‌می‌برد 
که بعضی از ايين صور مانند حیات ذاتیآ نها و بمض‌دیگرما نند سیاهی و سفیدی عرضی 
آنپاست » و بدین ترتیب تصورات کلی برای نفس ناطفه به مدد تخیل و توهم پدید 
می‌آ ید و اجناس و انواع و فصول و خواس و اعراض حاصل می‌شود " 

۳ - در پین این تصورات‌کلی که در حکم مفردات است مناسباتی از فببل سلب 
و ایجاب و سایر اقسام ترکیب , خواه بسه طور عستقیم » خواء از طریق و سائط » 


۳ 2 9 ۳ 
برقراد می‌سازد و دد این عمل نیز از قوای حیوانی مددمی‌گیرد 


۱- شفاء ۶۱ و ۶۲ نجات ۲۷۸ ۲۷۹۰ و احوال‌الاشی ص ۰-۷۱ ۷۳ 
۲ شفا ۲۰۸ و نجات ۲۵۹۸ و احوالالشس ۸۷ 
۳- 142 ۲۱۵ ۲۲۰ نجات ۲۹۹-۲۹۸ احوال النقی ۸۷ و ۸۸ و ۸٩‏ و مبحث 


عن‌الموی‌الانسانیه ص و۱ 


۳۰۴ 


۳ - مقدمات احکام تجربی را اخذ می‌کند و از تأمل در آنپا دد می‌باید که 
ارتباط موضوع و ِ در این احکام اتفاقی تیستء بلکه » دائمی است » و بدین 
ترتیب احکامی عثل حکم به طبی معینی که دوای خاصی را حاصل است‌بدید 
می‌آورد ۱ 

۴ - صحت بعضی از اخبار را به سیب‌تواتر ورود آنپا از طریق حواس تصدیق 
شور از 

چون این مبادی تصوری و تعدیقی بد اعانت بدن نفس ناطقه را حاصل شد 
آنگاه به خود و افعال ذاتی خود دجوع می‌کند » زبرا که , اگر چه استنباط این 
صور از محسوسات و جزثیات محتاج اعانت فوای بدنی و حیوانی‌است» تصور حقایق 
ذاتی آنها و ترکیب قیاسات برمبنای آنپا فعل خاص نفس انسانی است . و بعد از 
رجوع تفس ناطقه به فعل خاص خود اگر بعضی از فوای سفلی دوباره به نفس روی 
آودد و آن دا به تحوی از انحاء به خود مشغول دادد برای نفس زیان بخش است . 
مکی ا که گام که شش رل بر اي مصل ای ری که ورشین اسر این 
خاص خود بدانها احتیاج افتادء است رجوع به متخیله و حافظه و حساسه لازم آید 
و این امر در ادا به کثرت و بعد از آن به ندرت اتفاق می‌افتد . ولیکن چون نفس 
به کمال وت خود رسید در افعال خود مطلقاً استقلال‌می با بد » و فوای حسی وخیالی 
و شایر قوای بدنی را » بسه سیب ایشکه مانع او از فعل خاص خوش است » فرو 
می‌گذارد. و این بدان می‌ما ند که شخص برای وصول به مقصد احتیاج بهآلات و 
اسبایی دارد » ولیکن » چون به مقصد و اصل شود حفظ همین آلات و اسباب مانع 
شرفت کار می‌شود و ناچار باید! نپا را به دور اندازد و به فعل خاص‌خودپردازد. 

5 ۱ - شا ۲۲۳۰-۲۱۵ نجات ۲۹۸ - ۲۹۵۹ احوال النقس ۸۷ و ۸۸ ۸5 و مبحث 


۲ - دجوع شود بهحاشیه۳ صفحه قبل . 


۳۰۵ 


تچر د نفس ناطقه .- قوءٌ حاسه را مجرد نمی‌توان گفت . بلکه » این سوه 
ناگز بر از آن است کسه صور محسوی دا به واسطهٌ آلات‌پپذبرد » زیرا که این صور 
حزئی » چنانکه گفته شد » از مواد خود به طور تام و کامل تجر ید نمی‌شود و از 
علایق‌مادی اصلا انتزاع نمی‌یابد» و مادام که ماده 2 در خارج حاضر باشد صورت 
آنپا در ذهن نقش می‌بندد » و چون این ماده غایب شد صورت نیز باطل می‌شود . 
از همین دونسبتی در بین جسمی که دارای وجود خارجی است و صورتی که وجود 
ذهنی دارد حاصل می‌شود . اما جسم نمی‌توزند نسبتی از نوع حضوروغیاب با شیثی 
که جسم نست به دست آورد . به عبارت واضح‌تر » چسم تنها در نزد چسم می‌تواند 
حاضر با از تزد آن غایب باشد . چه » حضور و غیاب چسم جز به معنی بعد و قرب 
مکانی آن از شیثی نیست ؛ و بعد و قرب سکانی تنپا نسبت به چیز فرش کد ان 
نیز باید جسم‌باشد میسره‌ی‌شود. پس صور حاصله در قو#حاسه ناچار در آ كت‌جسمانی 
قراد می‌گیرد » بعنی قوةٌ حاسه از جسم مجرد نیست ۰ " به همین ترتیب قوة متخیله 
ثنز مجرد نست » بلکه » صور جزئی خالی که پاوجود انتزاع کامل از ماده » از 
ءلائق مادی جدا نشده است اگزبر بابد در آلات جسمانی نقش پذیرد . چد » ادراك 
صورت خرالی مستلزم این است که این صور در متخیله اتخاذ وضع نماید و اوضاع 
اجزاء آن با یکدیگر اختلاف پذیرد . در غیر این صورت جنبةً جزئی و شخصی 
به خود نمی‌گیرد و هرچیزی که تشخص پذیرد در و متخیله که خاص صور جزئی 
است متصور نمی‌شود ؛ و ممکن نست دوچیز مختلف‌ما ند سقیدی و سباهی به صورت 
شبح خیالی واجد که قابل حمل براین هردو باشد درآید :۰ بلکه ۰ هرك از آن‌دو 
باید در جزء دیگری از خبال نقش پذیرد » چنانکه در میان آن دو جدایئی افند . 
همین معنی دلیل بر آن است‌که محلی‌که قابل این‌دو تصویر و تصاویر جزئی دییگری 
از همین قبیل است باید دارای وضع ودارای اجزاثی با اختلاف اوضاع باشد » وتنبا 

۱ - شفا طبیمیات فن ۶ مقالهٌ ۴ فمل ۳ ص ۱۸۳ و نجات ۲۸۰ و احوالالنس ۷۴ 


۳۰۶ 


جسم چنرن می‌توا ند بود و » چون قوة وهم یز هر چه ادراك‌کند متعلق به صور جزئی 
خبالی است , واهمه ثیز مانند متخیله و حناسه و بطور کلی همه قوای نفس حبوانی 


٩۱ 
۰ محر د امسیت‎ 


اما نفس‌ناطقه‌نه جدم است‌ونه‌قائم به‌جسم است. از دلائل تجردآن‌اینکه: 

۱- نفس ناطقه جوهری است که محل قبول معقولات است‌و» اگر آن دا بتوان 
جسم دانست, ناچار باید جزئی ازآن‌که صورت معقولی دا می‌پذبرد باجزء‌نامنقدم 
ویاجزء منقسم باشد. اما جزء نامنقسم از جسم چیزی جز نقطه نیست و نقطه چون 
باید از يك طرف متصل به‌خط ومنتپی البه‌آن باشد؛ ناچار باید طرف دنگری برای 
آن تصورکرد تا درهمین طرف معقولیدا بتواند پذیرفت» وبدین تر تيب نقطهٌ نامنفسم 
خواه ناخواه به‌دو جزء تقسیم می شود واین ممتنع اش اه اک جزئی از جسم که 
صورت معقول دا می‌بذ برد قابل ات باشد خود این صورت نیز با انقسام‌آن منقسم 
می‌شود. وچون صورت‌معقول مثلا" به‌دو جزء تقسیم شد یااین دوجزء باهم د دیگر وبا 
صورت کل متشابه است بانیست. اگرآن دوجزء باهم دیگر متغابه وباصورت‌کل نا 
متشابه باشد چگونه می‌توان فرض‌کرد که ازاجتماع آن‌دوجزء شیئی که غراز آن 
هردو باشد به وجود آبد » مگراینکه این شیء ازحیث مقدار باشکل باآن‌متفاوت 
باشد, واگر چنس بود صورت مفروض صورت خیالی خواهد بود ن‌صورت عقلی. اما 
اگرهر کدام آزاین دوجزء متشابه با صورت کل نیز مه متشابه باشد باابن هر دو جزء 
داخل در معنی کاست » عنی معنی کل از اجتماع ععنی هر دو جزء خود به وجود 


می [ بد؛ دداین صورت هربك‌ازآن دوجزء نمی توا ند‌با کل خودهشا به باشد؛ وبه‌تنهائی 


۷ ٩-۷۴ شفا ص ۱۸۳ - م۱۸ و نجات ۲۸۰ - ۲۸۵ و احوال اللفی‎ - ٩ 
تفصیل مطلب در اين باب به‌سبپ تمثیل صور خیالیاشخاص و اشیاء به سور و اشکال دیاضی‎ 
واثبات اختلاف دضم وجمت برای اجزاءآ نهااذاین‌طریق بوده است, و در اینجا احتیاجی‎ 
. به نقل آن همه تفصیل که دد این کنابها در این پاپ آمده است نیست‎ 


۳+۷ 


برتمام معنی کل‌دلالت کند.یایکی از آن‌دوجزء داخل درمعنی‌ کل نیست وجزء داخل 
دیکن بهقتبای می‌قاف وال امس کل اش درا موزت عسن بخرع :دا او 
ابتدا باید همان‌صورتعقول کل فرض نمائیم,و قول خودرادد بادءآن از سر بگیر یم. 
اما اگرصورت معقول به دوجزء تقسیم شود این دوجزء عفروض فقط احزاء حد آن 
صورت یعنی جتش وفصل آن می‌تواندبود که‌بنا برفرض‌هر کدام باید درجزئی ازجسم 
که ازحیث وضع بااجزاء دیگر متفاوت است قرارگیردو» چون هرجزثی ازجس‌قابل 
تقسیم به احزاء نامتناهی است » ناچاد به‌تعداد نامتناهی احناس و قصول برای ان 
صودت معقول پیدا شود ؛ وحالآآنکه اجناس و فسول هیچ صودت نوعیه‌ای نامتناهی 
نیست" . وانگهی بعضی از صور معقول خود بسیط است وقابل تقسیم به اجزاء بسیط 
مانند جنس و فصل نیست واگر اجزائی درآن توهي‌کنيم نامتشابه نمی‌تواندبود» پس 
صورت معقول به هیچ وجه قابل تقسیم به‌دو جزء بادو وضع مختلف نبست ‏ واذاین‌دو 
محل قبول آن نیز نبایید قابل تقسیم باشد. یعنی نفس ناطقه‌را په سبب اینکه محلی 
برای قبول معقولات است نمی‌توان جسم یاجسمانی دانست" ذیرا که اگر جسم باشد 
ناچار اجزاء آن جسم باید نسبت‌هائی بااجزاء این معنی داشته باشد و بدین تر تیب 


سم ۳ 
خودان معنی نیز منقسم بهاجزاءشود . 


۱- ونکته منجی‌های دیگری نیز دد این مود دادد که ذکر آنها لانم به نظر 
ثمی دسد مثل اینکه اگر جهت تقسیم جسم دا به دو جنء عوضش کنیم جنس و فصل نیز 
هر کدام بسه_دو جزء تفسیم می‌شود و يا محل جنس و فصل منقلب مسی گردد و قس 
علی‌هذا . 

۲ - شفاء ۲۰۶ ۲۱۰۰ چاپ پراك . نجات ۲۸۵ - ۲۸۹ |حوال النفس ۸۰ - 
۴ اشارات ۳۸۱-۲2۸ از جلد دوم ومبحث . . . ۱۷۲ - ۱۷۴ مجموعة جساپ 


مصر ۰ 
۳ شفاء ۱۱۳-۲۱۱ نجات ۰۲۹۱-۲۹۰ 


۳۰۸ 


۲- گفتي که قوُ عقلیه صور معقولات دا ازکم واین ووضم وسایر لواحق ماده 
تجرید می‌کند. حال‌گوئيم که این‌صورت مجرد از کم واین ووضع‌بادرخود شیء واقع 
می‌شود عنی دارای وجود خارجی است. بادارای وجود عقلی درجوهر عاقل است . 
آما صورت مجرد از لواحق مادی دارای وجود خارجی نمی نواند بود» پس این 
صورت اچار درهمان موقع که در جوهر عافل وجود پیدا می کند از لواحق مادی 
مجرد می‌شود . 

منی صورت معقول تاه که در نفس‌ناطقه است نمی‌تواند دارای وضع باشد 
تا بتوان بدان اشاره‌کرد باقائل به تجزی وانقسام‌باعروض معانی دیگری اذاین‌قبیل 
درآن گردید وچنین‌چینی درجسم نمی‌تواند بود". 

۳ قوه ناطقه قادر به‌تعقل معقولاتی است که تعدادا نپا بالقوه نامتناهی است»و 
حال | نکه جسم »پرحسب] نچه‌درسماع مش | مفة است. و تمر وان فش یاف 
که‌قدرت برآمور نامتناهی بالقوه دارد. ا کی تخل صور خیالیه دا تبز چنین‌بدا ند 
به‌خطا رفته‌است, ز براکه متخبله به‌همان سیب کهجنبة جسما نی‌دارد نمی‌توا ندبه‌تعدادی 
بی‌نهایت آزاشیاء را » هر کدام درهر وقتی که اتفاق افند, تخیل‌کند» کر اینکه قوة 
ناطقه درآ نبا تصرف نماید و بافعل خوداین معنی‌راهه‌کن گردا ند. وتبز ار کی فول 
معقولات‌را درعقل مانندقبول صور درهیولی‌بگیرد» بدین‌دستاوي زکه هیولی نیز بااینکه 
جنبةٌ جسمانی داردبالقوه قدرت‌قبول تعدادی پی‌نهایت اذصوردا دارد» به‌خطارفته‌است. 
چه» عقل, برعکس هیولی» دارای جنبهٌ فعلی است» معنی‌تنها ق بلیت محض برای قبول 
صورئیست, بلکه بعداز تصرف فعلی‌که دراین صور می‌کند آنهارا می‌پذبرد» وبه همین 


: ۳ 
سیت اگر جسمانی باشدقدرت نامتناهی بهقمل و تصرف نمی تواندداشت ِ 


شذا ۲۱۱ نجات ۲۹۰ احواذ‌النفی۸۴ 
۲ شفا فن سماع طبیعی ۵۵ ۳۷۸-۲ از تر جمة مر‌حوم فردغی. 
۳ شا ۲۱۳-۲۱۲چاب پرا گگنجات ۲ ۲۹-احوالا لنفی ۰۸بحث. ۱۷۵۰۰ 


۳۰۹ 


این دلایل و نظایر آ پا برای اشات اننکه نفس جوهری غیر حسمانی و قاثم 
به ذات است کافی است . مع‌ذلك می‌توان از افعال نفس نیز برای اثبات تجرد آن 
انعدلان داز سبله اتکد: 

۴- اگر فقو عقلیه مجرد نمی‌بود » و فعل آن مانند حس و خبال با آلات 
جسمانی ظبور می‌بافت » لازم میآمد که ذات خود را و آلت خود را تعقل نتواند 
کرد .و همچنین به تعقل خود نیز شعور نتواند یافت » زیرا کسه در بین او و ذات 
او و درین او و و و در من او و تعقل او آلتی فیستب: : اعا چون عقل هم به 
ذات‌خود و هم پدانچه آ لت او فرض می‌شود و هم به عمل عقلی خود عاقل‌است ناچاد 
فعل عقلی بدون وساطت آ لت جسمانی ظاهر می‌شود » نی قوة عقلیه مجرد از جسم 
اد ای ۱ 

۵ - اگر وه عقلیه در آلتی جسمانی مانند دماغ با قلب منطبع می‌بود و بسه 
واسطهٌ همین آ لت فعل خود را ظاهر می‌ساخت با می‌بابست این آ لت را ادراك کند 
با نکند . در صورت اول » چون ادراك به معنی حصول صورت شیء در ۲ لت ادرا2 
است ؛ با ادراك این آلت با حصول صورت خود آن آلت در آلت قوء عقلیه است 
با با حصول صورت شیء دیگری است . اما اگر عورت آن آلت در الت قوة عقلیه 
که چیزی جز خود آن [ لت نبست حاصل‌شود واین صورت حاصله از حبث عدد غیر 
از صورتی که خود آن آلت را حاصل است نباشد لازم می‌آید که قوة عقلیه 
علی‌الاتصال و بدون انقطاع ندبت‌بهآ لت خود عاقل باشد , و حالآنکه‌چنین نیست » 
و در بساری از موارد عقل از لت خود غافل است. اما اگر صورت حاصله از حست 
عدد غیر از صورتی‌که خود آن لت را حاصل‌است باشد لام می‌آید که دوصورت 
که از حیث‌نوع واحدند و ازحیث اغراض نیز تفاوتی‌با منکن ندار ند منطبع در يك 


ماده باشند و این ممکن لسست . اما ار ادراك آلت وه عقلبه با حصول صورت‌شی۶ 


۰ - شفاء ۲۱۳ احوالالنفی ۰ نجات۲ ۲۵۹ 


۳۰ 


دیگری در این آ لت حاصل شود اچار باید آن آلت با این شیء مضاف باشد » و 
حالآ" نکه‌ماادرالك ذات این آلت را اعتبار کرده بودیم و جوهر در ذات خود مضاف 
به شیء ۳ نیست .اما فوةٌ عقلیه نمی‌تواند به هیچ وجه و هیچ‌گاه به لت خود 
عاقل نباشد ؛ زیرا که اگر چه احساس و تخیل و هرگونه ادداکی که ببواسطة آ لت 
انجام می‌گیرد چنبن است»یعنی مثلا حواس با وجود قدرتی که به ادر اك همه اشیاء 
خارج از خود دارد از ادراك لت خاص خود قاصر است » عقل به ادراك صورت 
همه اشیاء مخصوصا به ادراك اعضای بدنی‌که تعلق بدان دارد قادر است» و به‌همین 
سیب ناچار بابد چبزی را نیز که آلت آن فرض شده است ادراك بتواند کرد » ولو 
استمرار این ادراك لازم نباشد . بدین ترتیب آشکار شد که از فرض آلت جسمانی 
برای عقل لازم میآ ید که پا داثماً و مستمراً عقل سبت بدین آلت عاقل باشد و با 
اینکه به هیچ وجه و هیج‌گاه نسبت بدان عاقل نباشد » و این هردو ممتنع است» پس 
عقل را ۹ جسمائی ثیست 1 
ِ- واضح است که جسم از حبث جسمیت خود ادر به ادراك معقولات نبست 
و گرنه می‌بایست تمام اجسام عاقل باشند . پس گروهی از اجسام حیوانی که ادراك 
معقولات می‌کنند می با یست این فعل دا به سیب ة.وای کت که در آنپاست به 
| نحام رسانند . 
حال اگر گفته شود که این فوا به ذات خود و مستقلا" مصدر افعال عقلی‌است 
در جوعرت و تجرد آنپا شکی نمی‌ما ند , اما اگر گفته شود که به مشارکت جنم 
و به وساطت آلت جسمانی به‌فعل تعقل می‌پردازد گوئیم که همه قوای مدرکه‌ای که 
ادراك آنپا به وسیلهً آلات حسمانی است براثر ادامهٌ عمل ادراك و کثرت و تکرد 
ان و متفوضا ابرافر.. اعفال هه ادراه شاق و شون از لباز سابن بو ان 


۱ -شفاء ۲۱۴ - ۲۱۵ نجات ۲۸۲ - ۲۹۴ احوال النفس ٩۲ -. ٩۰‏ اشادات 
۲۸۵-۷۵ از جلدموم چاپ تهر ان 


۳۰ 


به سبپ خستگی و فرسودگی است کسه آ لت جسمانی ادرالك را عارض می‌شود و گاه 
این فرسودگی همکن است به تباهی و نابودی آلت منتپی شود. یکی از مواددظپور 
این حالت موقعی است‌که انسان بس ازادرا محسوس وی قدرت به ادراك محسوس 
ضعیف‌ندارد؛ مثلا؛ بلافاصله پس آزد بدن نورشدید باشنیدن صدای‌قوی مانتدصدای 
رعد وچشیدن طعم پسیارشیر ین قادر به احساس تور ضعیف با صدای ضعیف یا طعمی 
که‌اندکی شیر ین است نمی‌شود. وحال آنکه درموزد قوءٌ عقلبه به ادن است» 
یعنی ادامه و تکرار تعقل موجب قوت و سپولت آن می‌شود » چنانکه بس از ادرالد 
معقول قوی ادراك معقول ضعیف بهتر و آسانترحاصل می‌گردد. واگردر بهنی ازاوقات 
برخلاف این باشد بعنی عقل رادرفعل خود خستکی دست دهد به سبب این است که 
عقل دراین موارد ناگز براست‌که ازتخیل واحساس مدد جوید , و پنابراین فرسودکی 
که درعمل عقل احسای می‌شود دروأقم بهآ لت جسمانی :خیل عارض شده ودر تیجه 
آن را ازخدمت به عقل بازداشته است". 

۷ قوای اسان جملگی مد ازاتهای نموخود ودسیدن به‌مرحلهةٌ توقف: عثلا؛ 
درحدود چپل سالگی روبه ضعف‌می‌رود. درصورتی که قوءٌ عةمه درا کثراوقات بعداز 
این سن به سوی‌کمال وقوت سیر می‌کند. حال اگر عقل قائم به جسم می‌بود و صور 
عقلبه در لات<سما نی‌منطبع‌هی‌شدمی با ست‌ضعف بدن موحب ضعف عقل شود؛ وچون 
برعکس این است پس عقل مجرد ازجسم است. اما اگر توهم شود که افعال عقل در 
موفع سماری وگاه درم‌وقع ری چنانکه باید به ظپور نمی‌رسد و آ ارضعف در آنها 
پدیدارمی‌شودگوئيم که این امر به سیب این است که نفس علاوه برفعلی که در ذات 


خود ویراساس مبادی مخصوص خود ب4 انجام می‌رساند فعل دیگری‌ف لسبت «4 بدن 


۱-شفاء ۲۱۵ نجات ۲۹۴ احوال النفس ٩۲۷‏ (شارات ۲۷۳ اذجلد سوم جچاپ طهراث 
ومبحث عن‌الموی النفسانیه س ۱۷۴ مجموعهٌ جاپ دصر مشقمل بر کتاب الثفس و همین 
کتاب و کنب دیگ. 
تا 


وتدبیر آن و جمع لوازم آن دارد » و توجه به یکی از این دوفعل نفس دا از فعل 
فان منصرف می‌سازد . چنانکه در حال تفکر راجع به معقولات اژاحوال بدن و 
مقتضیات آن از احساس و تخیل وشپوت وغضب و ترس واندوء و دنج غافل می‌مانيم 
و » برعکس » توجه پدین احوال مارا از تفکر عقلی باز می‌دارد » و به همین‌سبب 
چون بدن راضعفی و مرضی شدید عارش شود که عقل ناچار از توجه به‌تدببرو تلافی 
آن باشد از تعقل‌پاز می‌ماند . دلیل بر صحت این دأی آنکه هر گاه بدن به حال 
طبیعی باز گردد و ناتوانی وبیماری آن زابل شود دوباره عقل قوت خود دا برادراك 
معقولات بدون احتیاج به | کتساب مجدد به‌دست می‌آورد . وانگپی اگر خود عقل 
در زمان پیری و بیماری به‌سیب ضعف وزوال جسم ضعیف و زایل می‌شد هی‌باارست 
درهمه موارد که‌بدن را ضعف و ذبول حاصل شود عقل نیز نا توان و تداه گردد .و 
چون در سباری از موارد خلاف این‌امر ظاهر است »س‌نانوانی جسم موجب ناتوانی 
عقل نمی‌شود و عقل فا به چسم نیست ۱ 

از این دلائل بر می‌آید که نفس جوهری است مجرد و قائم به ذات که در 
بدن انسان و در چسم دیگری منطبع فیست * پلکه » مفارق از همه مواد و اجسام 
است ۲ اما این حوهر مجرد تعلق و اختصاص به بدن انسان مادام که این بدن‌زنده 
باشد دارد . اختصاص آن به بدن به اقتضای هیثت جزئیه‌است درنفس که آن رااز 
يك حیت به تدییر این بدن جزئی و عنایت به آن مشغول می‌دادد " و این علاقه 


و عنایت که عقل عملی مدبر آن است به قصد تکمیل و ترکیهُ عقل نظری است ؟ 


۱ - شفا ۲۱۶ و ۲۱۷ نجات ۲۱۵ و۲۱۶ احوادالنفس ٩۲‏ و 4۴ اشادات ۲۷۳ و 
۴ ازجلد سوم به شمیمةً شروح چاپ حیددی طهران و مبحث عن‌الموی النفسانیه س 
۵ مجبوعةٌ چاپ «ص . 

۲ - یا لکلامعلیالنشی‌الناطته مه ۱ احوال الننس ۹۵شفا ۲۱۸ نجات ۲۱۷ 

۳ - ۲۱۸۵ نجات ۲۱۷ و احوالالنفس۹۵ 

۴ - احوالالتفس۶۸ 


۳۳ 


درواقع تست بذل به‌تفس مانند سبت آشیائه به هر غ وبا هائتد ستت. کشور به 
بادشاه 9 با مانند نسبت ایزاد به کارگر " است . به همین سیب اگر نقس‌راصورت 
بدن بدانیم بدین معنی نخواهد بود که‌نفس حال دربدن وبدن محلی برای‌حلول آن 
باشد» بلکه »بدین‌معنی خواهدبود که نفس را متصرف در بدن ویدن را محلی برای 
قبول تصرف آن بشمادیم * 

قوای نفس فاطقه.-مر احل عقل ,سسایقاً معلوم داشتیم که‌جمیم قوای‌نباتیو 
حیوانی درانسان وحود دارد و علاوه بو ابا آنسان‌را وه دیگری‌است که‌ادراك کلیات 
ه‌وسیله آ ن‌میسرمی‌شودوا ین قوم که‌ممیز انسان‌ازسا بر اقسامحیوان‌است نفس ناطقه تام‌دارو" 
این تفس چنانکه گنته شد جوهرواحدی, یی 7 که دارای دو حنید 3 دو وحه‌مختلف 
است : جنبه‌ای‌از آن متوجه به‌سوی‌بائین و جنبة دیگر متوجه به‌سوی بالاست و از 

۱- «انظرالی‌حکمة الصانع‌بد ء فخاق ... مزاج‌الانسان لستو کیءالنفسالنأطقه » 
(اشادات ۲۸۶ ازجلد دوم ) و محقق طوسی در شرح آن کنثه است : « ...و فی قوله : 
دلنستو کره »استعادة لطیفة منبهة علی تجرید النفی ادجعل نسپتها السی المزاج نسية 
الطار الی و کره » 

۲ - : ویکون ابدنااحادث:ملکتها ( شنا ص۲۲۱و احوالالنفس ٩۷‏ )و « اذاحدت 
مادة بدن یصاح ایکون ... مملكة لها ...» (هفا ص ۲۲۵ و احوال النفس ۱۰۰ ) 

۳ ویکونالبدن‌الحادث... آلتها» (شذا۲۲۱ واحوالالشی ٩۷‏ ) و «اذاحدث‌مادة 
بدن یصاح‌ان تکون] لةالنفی ...> (شفا ۲۲۵ و احوالالنفس ۱۰۰ ) و « لیس تلكالعلاقه 
کذعلقالشیء بمحله بل کتماق مستعمل‌الا لقبالا 2 ۰.۰ »(فی| لکلام‌علیالنفسالناطقه,۱۹۶) 

۴ - «... اتاسمالصوده قدیطلق‌علیالنفی و اسم‌القاپللها علیالبدن‌وانلم‌یکن‌معنی 
مفاالیتول هو کول الیل تبایجل قیهیز یرل مخ الصرف. الیشر ف فا لبون بل یرف 
اللفی و بهذ! الاعتبادجازان یسمی قابلا" للنفس وجاذان تسمی‌النفی صودة فجاذان عبرعن 
انقطاعالعلاقه پینهما بمفادقةالسودءللقوابل ۰ »(فیالکلام)علیالنفس الناطقه ۱۹۸) 

۵ - النکت و|لنوائه فی‌العلم الطبیی فن ۵ از کثاب ۲ صس ۱۵۶ مجموعةً جاپ کلکته و 
ءواضم عدیده از سای کثب . 


#۶ _-دجوع‌شود به‌مبحث وحدت عتل‌ددهمین کتاب حاضر . 


۳۴ 


حیث هبرکدام اژایین دو جنبه وه‌ای خاص دارد که حافظ ومدبر علاقةٌ آن‌بایکی 
ازدوجپت مز بور است . پس نفس ناطقه را دوقود است : قوه عامله باعقل عملی »و 
َو عا لمه باعقل نظری, و اطلاق عقل براین دوقوه به‌اشتراك اسم است . 

عقل عملی باوء عامله قوه‌ابست از نفس‌که مدبر علاقه و توجه نفس ناطقدبه 
مادون خود یعنی به‌بدن است.منظور این است‌که تصرف نفس در امور کلی» ولو این 
امورکلی مر بوط بهه‌طا لب عملی‌باشد» جزاین نمی‌تواند بودکه اعتقادی‌برایانسان در 
بارءٌ آن حاصل کند» واین‌اعتقاد خود به‌خود نتسجه‌ای درعمل حاصل نمی‌تواند کرد. 
مثلا نپا از اعتقاد به‌اینکه خانهرا چگونه باید ساخت خانهٌمخصوص‌ومشخصی‌ساخته 
نمی‌شود» زیراکه کلی‌ازآن حیث که کلی است اختصاص و تشخص نمی‌تواند داشت و 
برای وصول بدین‌مطلب ناگزیر بایددراشیاء وامور جزثی تفکر کرد. پر دد مقابل 
قوه‌ای از نفس ناطقه که اختصاص به‌آراء‌کلی دارد فوءٌ دیکرق لازم است که روت 
درجز ثیات ازان صاددمی‌شود و به‌استناد آن‌سودوز بان و زشت وزسا و نيا وید در 
کارهائی مخصوص ومعین که باید انجام داد معلوم می‌گردد. وبه‌طور خلاصه رأٌبی دد 
پاره يك‌امرجزئی ممکن‌که باید درزمان آینده وقوع یابد صادر می‌شود(چه » تأمل 
دربارء ایجاد واجب وممتنع یاابجاد آ نچه درگذشته وفوع یافته است‌بی‌مورداست )و 
به‌دتبال صدوداین‌حکم حرکات بدنی برطبق قواعد خاص‌خودکه شرح آنها خارج از 
موضو ع‌است به کار می‌افتد ومطلوب جزئی‌را درعالم خادجی و عملی تحقق می بخشد. 
اما چون تور وا دربارة امرجزئی محتاج توسل به مقدمات‌کلی است؛ ّ مقدمات 
کلی نتایجی است که برطبق قواعد قباس ازمقدمات‌کلی دیگر به‌دست میا ید» ناچار 
از قوه‌ای‌که نفس برای تأمل در کلیات دادد» یعنی ازعقل نظری» استعانت می‌کند تا 
ازتایج کلیه ای‌که استنباط آنها اختصاص بدین‌عقل دارد منتفل به امور و اغراضش 


جزئی شود: به‌عبادت دیگر درقیاسی‌که بدین منظود فراهم می‌آید قنیهکبری ازعقل 


۱-بهتشد ید حرف ما أث 


۳۵ 


نظری تحصیل می گر دد.و درپی آن‌حکم‌جز می‌مخصو صی‌می آ بد که‌محر شوق‌واراده است 
ومنتهی به افعال وحرکات جزئی می‌شود. این حکم جزئی از مقدمات دیگری که اذ 
نوع مشپورات ومقبولات ومظئو نات است استنباط شده است» و به سبب جزثئیت نتایج 
حاصله ازعقل عملی ان‌عقر. درهمه افعال خود بهیدن وقوای‌بدنی محتاج است » و 
حال آنکه‌احتیاج عقل‌نظری به‌بدن درهمهٌ اوقات وازهمٌ وجوه نبست؛ بلکه, گاهی 
ب‌ذات خود مستغنی ازبد می‌شود. اما نمبیز دوقل نظری وعملی ازیکد‌یگر ثباید 
موجب تصور مغایرت ددمیان آن دو گردد؛ بلکه » به‌طوری که به‌کرات تأکد شده 
است» تفس ناطقه که‌مبداً این دوقوه است جوهرمنفردواحدی است که استعدادی‌مخصوص 
برای صدور افعال معین دارد. بعضی اژ این افمال چنان است که جز به وسیلهٌ آلات 
بدنی بهانجام نمی‌رسد» به‌همین سب درهمان حال که نقس‌را بذاته استعدادی برای 
تحصیل کمال حاصل است وازحیت این استعداد جز ازمبادی عالیه‌ای که در فوقآن 
واقم‌انست‌استعا نت نمی کندو مبرا ازمخا لطت‌ومشاز کت قوای بدنی است استعداددیگری 
نیز ازحیث اور واشائی‌ که تصرف درآ نها محتاج مشار کت بابدن است دارد . و این 
همان است که عقل عملی می‌نامیم ومیداً ظنون و وا که برای تمسز نيك و بد 
وزشت وزیبا درجزئیات لام است وعم‌چنین مبدا تمییز منافع وصنایع وامور اخلاقی 
واحوال انفعالی ازقبیل شرم و خنده وگربه می‌دانيم و دئیس قوای نفسانی انسان از 
حیث توجه به‌بدن می‌خوانيم ِ وحیوانات‌را که مبتاً تحر بك اعضای بدن آ نپاو همو 
شپوت وغضب است فاقد آن می‌شمارم بالاخرهپایدتوجه داشت که‌تمرف عقل‌عملی 
۱- دأّی اعتقاد جز ی است‌وظن‌اعنقادی است که فقط تمایل به قبول صحت آن‌حاصل 
شده است واحتمال صحت مفهوم مخالف آن‌نیز می‌دود ونسبت به‌مر کدام ازدو قَوة عامله 
وعالمه نون و آدائی وجوددادد. 
۲- درمودد تفصیل عقل‌عملی دجوع‌شود بهشفا ۰۶-۲۰۳ ۲-چاپ پرا گی. نیمات ۲۶۱۷ 
و۲۶۸ واحوال‌النفسی ۶۳و ۶واشادات۲ ۲۰۱۳۵ ۴اذجزءدوم 


۳ تجات۸ ۲۶ واحوال النفس۶۴ 
۳۶ 


درجزئیات موهم این نگردد که این عقل خود نیز از امور جزئی و جسمانی عتأثر 
می‌شود»ز برا کهقبول‌چنین آ ثاری ازمقتضیات‌طبیعت بدن‌است وعقلمطلقا از آ ثبافاد غْومبرا 
اشت.درمقا پل با یدگفت که‌عقل نظری که‌متوجه به‌مبادی عالیه است‌دائمازاین‌مبادی 
عتاأثرمی‌گردد ۱ 

از ]| تجه گنه شد امن که عقل عملی به امور صناعی و اخلاقی مي‌بردازد و 
نيك وبد وزشت وزساوسود وزبان‌رادد جزئبات تمییزمی‌دهدودر مقابل آنعقل‌نظری 
به امور علمی توجه تاو ۴ ودرست و نا درست و همچنین واجب و ممکن وممتنع‌دا 


" به‌همین سیب درتعر یف عقل نظری پاید گفت که قوء ایست 


در کلبات تمییز میی‌دهد 
ازنفس ناطقه که بدون استمائت از آلات بدنی صور کلی جرد ازماده ددآن منطبع 
می‌شود ؛ وبا توحید و تکثیر و تحلیل و ترکیب این صور نتایجی در مطالب علمی و 
نظری تحصیل می‌کند . حال اکر این صود بالذات مجرد نباشد خود به تجرید آنپا 
ازعلائق مادی می‌پردازد اما اگر مجرد ازماده باشدآ نپاراچنانکه هست می‌پذبرد". 


پس اوصاف و مراحل عقل نظری دا باید نسبت به‌صورت مجرد کلی که دد این‌عقل 


۱ - ژیلسون گوید که تمییز دوجنبةٌ علوی و سفای نفس کهءوجپ‌تمیوز دوعقل‌نظریه 
و عملی از یکدیگردر ۲داء ابن‌سینا می‌شود بانظر ادسطو تفاوت دادد. عتلی عملی ابن‌سینا 
اعم از عل عملی اده‌طوست » رعنی علاوه بر تعهد وظائف این عتل برطبق دای ادسطو 
همه قوای حیاتی و اعمال حیوانی دا عشروط براین که صادر ازبدنی باشد که‌نفس ناطقه 
مدبر آن است مشتمل است » دثل خنده باسبب تعجب یاس خی‌دنگث چهرهبهسبب حیا . 

( مأْخْذ یونانی - عربی ...ص ۵4 و کواددی.۱۱۱) 

۲ - والتفی الناطقه اذا اقبلت علی(لعلوم سمیت پحسبه عقلا" نظریا . : 

۳ -شنا ۲۰۴ چاپ پراگ 

۴ - نجات ۲۶۵ واحوالالنفس ۶۵-. اگرچهة باید گفت که‌عقل عملی نیز به‌وجهی 
آذاین مراحل می‌گندد : یعنی اذاستمداد .طای‌بهعمل آغاذ می‌کند و پمداه‌رود اذمرحاة 
ملکه فعلیت می‌با بد (شفا ۲۰۶ چاپ‌پراگ) 


۳۷ 


پذ برفته می‌شود عطا لعه کرد . وچون بذیرفتن چیزی‌با بالموه است وا با لفعل تخست 
باید معانی مختلف قوه را به اختصار بادآور شد. قوه به سه معنی‌میآ ید : 

۱ - قوه‌ای که استعداد مطلق است و به هیچ وجه فعلیت نیافته است » مانند 
استعداد طفل خردسال به نوشئن . 

۲ - وهای که‌موجبات وصول به‌فعل و اکتساب فعلیت را حاصل کرده است ؛ 
مانند استعداد حوان بی سوادی که ادوات کتابت و حتی حروف سیط را شناخته 
است به نوشتن . 

۳ قوه‌ای که به فعلیت‌رسیده و کمال استعداد برای آن به فف ار 
مانند استعداد شخص باسواد به‌نوشتن که بااینکه هم اکنون نمی نوسد » وهرموقع 
که‌خود بخواهد بدون‌احتیاج به اکتساب محدد قدرت به‌نوشتن دارد . 

موی وا فرع مق با فرع هولای. قفوم را تردن با مد‌کقو 
قوة سومرا کمال قوه با قوء کمالیه می‌ناميم بعد از طی مراحل سه‌گانٌقوه فعل مطلق 
حاصل می‌شود . ومثال آن دا می‌توان‌شخص نوبسندمدر حال اشتغال به نوشتن‌دانست. 

قوه نظری عقل نسبت به صورت کلی مجردی که می پذیرد دد یکی از این 
مراحل متوالی واقع می‌شود و بدین‌تر تیب مراتب چپارگانهٌ عقل نسا نی بد بدهی آ بد: 

۱ - عقل هیولانی 

۲ - عقل با لملکه 

۳ - عقل با لفعل 

۴ - عقل‌مستقاد 


۱ ت‌ عقل هیولانی فسبت به صورتمقول در حکم وه ۳۹ 8 استعدادصرف 


۱ -وگاهی در :سميةٌ هر کدام اذاین مراحل‌به هر کدام آذاين اسماء تفییراتی پیش 
میآ ید خنا نکه گاهی و سوم راملکه می‌نا ِ 
۲ - شفا م۲۹۵۴ نجات ۲۶۹ - ۲۷۰ احوال‌النفس ۶۵ 


۳۸ 


است ۱ ۳ نی مرحله‌ای از عقل که‌قل‌از شول صور معقولات وائع بوده از حبث‌قبول 
این صور هیچ گونه فعلیتی به دست نیاورده است . این قوه را می‌توان به بات اعتبار 
همان نفس ناطقه دانست که‌موجب تمییز انسان ازحبوان‌است ۲ هه ان به عفن 
هبولانی حاکی از تشه آن به هبولای اولی است که موضوع همه صور است » ی 
آنکه خود هیچ يكث اذاین صور را داشته باشد 7 . عقل هبولانی که نفس ناطقه در 
بدا بت وجود خود چنان است‌همه افرادنوع اسان راحاصل است وهیج ۳7 از بزر گه 
و کوچك و بالغ و تا بالغ وعاقل ودیوانه وتندرست رد سمار فاقد آن شست : ۰ ان 
عقل رامی‌توان نسبت بهعقل فعال عقل متفعل تامید ‏ . 

۲ - عقل بالملکه تست به صوزت معقول در حکم وم ممکند است ‌ و آن 
مرحله‌ای از عقل است که معقولات اولی 3 بد‌بپیات برای آن حاصل شده باشد و 
منظور ازمعتولات أو لی مقده‌اتی‌است که تصدیق] نها محتاج اکشسات و تعلی و احساس 
نست 0 بلکه ده حکم فطظرت والهام الپی عقل را حاصل می‌شود و تصور خلاف آنبا 
را نمی توان کرد مثل اعتقاد به اینکه کل بزرگتر از حزء است و اشیاء متساوی با 
شی۶ واحد متساوی است و #یضان احتماع نمی با بد ِ معقولات او لی‌را گاهی‌بدا بات 

۱ - اذاینکه عمل هیولا نی‌داتنها نسبت‌به‌صمودت معتول‌ددحکم استعداده‌ظلق ومتناسب 
باهیولای اولی «ی‌دانیم توجه ب‌ذکی اختلاف دای ابن‌سینا بارآیادسطو یابه عبادت بهتی با 
ری اسکندد دادیم . 

۲ بت میگ ۱۶۸ 

۳ -شفا۴۵ احوالا لتق ۶۶ نجات ۰ ۲۷ میحث ۱۲۸۰۰۰ 

۴ احوالالشی ۶۶ نجات ۲۷۰ شفا ٩۴فی‌الکلام‏ علی النشس‌الناطه ۱۵۹۵ 

۵ - احوالالششس ۱۱۱ 

۶ - شا ۴۵ نجات ۲۷۰ احوالالنفی ۶۶ 

۷- شا ۴۵ نجات ۲۷۰ ۲۷۱ احوال‌النشی ۶۶ اشارات ۲۵۳ جلد دوم النکت 
والفوائد ۱۶۲ مبحث ۱۶۸۰۰۰ و بش اصول‌دیگر که‌می‌توان آنها دا از اصل عدم‌تتاقش 
متفر ع دانست . مثل اینکه جسم واحد در حالت واحده دو مکان داشاغل نمی‌شود و جسم 
واحه نمی‌تواند سر آسر سیاه ودر همان حال سر‌اسی سید باشد یاده يك‌حالهم موجود و هم 
معدوم باشد ( فی‌الکلام علی‌النفس الناطته صفحهٌ ۱۹۵ ) . 


۳۹۹ 


عقول و آراععامیه وعلوم غریزبه نیز می‌نامند" وهمهٌ اشخاص عاقل و بالغ " ازافراد 
انسان ددنبل به این‌فسل ازصور معقول شترا ۳ چون نفس ناطقه بدین مر حله 
ازعقل رسد اه ان می‌شود که معقولات انبه رابه اکتساب دریابد اما با ید گفت 
که معقولاتی که‌نخست مجپول‌است واز آن پس از راه اکتساب معلوم می‌شودمحتاج 
این است که ءلتی مخصوص تصدیق بهوجود آنها دا ایجاب کند » با به عبارت‌دیگر 
دابلی هغین موجب عم بصعت حکم جددد. باشد و این علت با دلیل‌حد اوء‌طفیاس 
ناهیده‌می‌شود , عقل به دو طریق حد اوسط دا می‌باید ؛ جدس و فکر . حدس 
که درجهٌ شدید آن ذکاء نامیده می‌شود فعلی است از عقل که حد اوسط را بذاته و 
دفعة واحده بعنی بدون احتیاج به‌حرکت و تدریج و تأمل استتباط کنسد ‏ . این 
استنماط گاهی به دثبال طلب و شوق است و گاهی بدون اینکه اشتاق حاصل شود 
پدید می‌آید . درچهٌ شدت و قوت حدس در اشخاص مختاف از حبث کم و کیف 
تفاوت دارد » بعنی برخی ازمردم تعداد بیشتر از حدود وسطی رابه حدس می‌توانند 
در یافت * وبعضی دیگر به سرعت بیشتر و در مدت کوتاه‌تر چنین توانند کرد .این 
تفاوت مراتب در طرف نقصان منتهی به کسانی می‌شود که هرگز وهیج گونه حدسی 


زدارند» و درطرف زبادت به‌کسانی می‌رسد که همه مقاصد عقلی خود 8 بمشتر آ نبا را 


۱ فی‌الکلام علیا لنفس‌الناطقه ۱۹۵ 

۲ س میت .. ۱9 

۳ عم با لملکه داگاهی عدل با لفعل یز می‌نامند و این اسم نسیت به عقل‌هیولانی 
براین ععل اطلاق شده است . 

۴ - اشارات ۳ از جاد دوم و الذکت و (افوائد ۰21 مجموعة کلکته و شفا۴۰۹ 


و تجات ۲۷۰ و فی‌الکلام ۱ 
۵ - احوالالنفی ۱۲۶ نجات اواخر صفحهٌ؟ ۲۷ شفا ۲۴۵ فی‌الکلام۰۰۰ ۱۹۶ 


۶ . دجوع شود به حاشية ۵ آذهمین صفحه ۰ 


۳۰ 


به حدس می‌تواننددر یافت . این‌کسان چنان به مبادی عقلیبهُ مفارقه اتصال دارند که 
عقل آ نان در همه چیز از عقل فعال قبول الپام می‌کند و صور موجوده دد این‌عقل» 
با پفطور دفعی بادرزمانی چنان‌کوتاء که تزديك به‌دفعه باشد » در عقل آ نان هر تسم 
می‌شود . البته این استنباط را نباید با تقلید که آن نیز بسدون تعلیم و اکتساب و 
تدریج است اشتباه کرد , زیراکه ازتقلید بقین عقلی حاصل نمی‌شود ۰ اینان‌بر ترین 
افراد نوع بشرند زیرا که ازمعلم بشری مستغنی و قادد به تأثیر ددعائم طبیعنند.این 
این درجه از حدس‌راکه ازجنس عقل بالملکه است منتهی در اعلی «راتب آن‌قراد 
دارد عقل قدسی با روح‌قدسی نامند " که افراد محدودیاززنوع انسان ممتازبه! نند. 
و ممکن است که از افعال روح قدسی فیضی به ود متخیله رسد و به صور مرگی با 
مسبوح‌جاوه‌گر شود » و این مقام اختصاص به انبیاء دادد.۳*" و امافکر فعلی است‌که 
مستازم حرکت تفس در معاتی‌است‌واین حرکت غالباً به استعانت از تخیل و بااستفاده 


از میخزن باطن "صورت یک 3 مقصد ازاین حرکت همان کشف حد وسط برای 


۱ - به عبادت دیگر حدمتوسط این استعداد عقل بالملکه وحد عالی آن عقل قدسی 
است : اللکت دالوائد ۱۶۳ ) 

۲ - :جات ۲۷۳ - ۲۷۴ و احوالالنشش ۱۲۲ -۱۲۵وشفا ۲۴۴ - ۲۴۶واشادات 
۳۵ - ۳۶۰ از جلد دوم به‌ضميمةً شروح چاپ حیددی‌طهر ان ۰ 

۳ - به‌تفسیر خواجه نصیر منقلود اذه‌خزن باصن خیال و ذاکره و از يك لحاظمخزن 
صود عقلیه است که جادی مجرای آن می‌باشد . 

۴ - ژیلسون می‌گوید که این عقل همان عقل قدسی است که‌فیلسوفان قرون دمطی 
دراعتقاد بدانوادث ان‌سینا شده و ما آن دااز آثاد او گرفته‌اند ( اواخر بحث داجع‌به 
طرذ عمل عقول اذ مقالاٌ مأخذ یونانی - عربی ...) . کسانی که به ءرحلة عقل قدسی 
می‌دسند چناناتصا لی به‌عقل‌قعال می‌یا بنه که هر کدام اذ خواسئه‌های آنان همچون دعاهایی 
که بل" اجابت شده است می‌دود (مبحث ابن سینا دد فصل ششم از کتاب د فاسته دد. قرون 
وسطی» تا لیف ژیلسون ) 


۳۱ 


وصول به مچپول با توسل به تألیف و ترکیب و با احتیاج به تعلم و اکتساب است . 
ناگفته تباید گذاشت که مبداٌ تعلیم نیز حدس است » یعنی نخست کسانی که وصف 
حال‌شان گزشد اشائی ازمعتولات تانبه را یه دس در بافته و آنگاه ادن دس ۳ 
را به متعلم انتقال داده‌اند . حرکت فکری گاء ممکن است به نتىجهُ مطلو به تائل 
شود و گاه نیز به خطا رود و ]تسه را که می‌خواست به دست تباوره ! ِ 

۳ - عقل بالفعل نسیت به صورت حعقول در #۳ وه کما له است . در این 

مرحله صور معقو له تانبه نز به‌دست آملواو نفس ۳ حاصل شده است # حنتهی نس 
انسان با لفعل آنها را مورد مطا لعه و مراجعه قرار نمی‌دهد .بلکه 6 چنانکه گوئی‌از 
حال آنپا فراغت بافته و به مخز نی سیر ده باشد ۳ هرگاه که بخواهد ۳ بالفعل بهدست 
میآورد » و به همین سیت آ را عقل بالفعل نامند » زیرا که هر موقعی که قصد 
تحصیل معقول ۳ لفعل را نماد محتاج اکتسآب‌محدد شست 0 او جه نسست به‌مر حله 
ما بعثب با بدعقل با لقوه نام یود ‌ 

۴ - عقل ستفاد که نست به صورت معقول در حکم فمل مطلق است و این 

مرحلها ست که‌در آن صورت معقول با لفعل در نفس انسان حاضر است و مورده‌طا له 
حوری ومشاهدةفعلی قراد می‌ گرد ۳ .وجه تسمیهٌ آن به‌عقل مستفاد چنانکه‌خواهد 

۱- اشادات ص ۳۵۸ از جلد دوم 

۲شفا ۵۰ تجات ۲۷۱ احوال‌النثی 2۶ - ۶۷ اشارات ۳۵۴ از جلد دوم به ضميمةً 
شرو ح‌چاپ حیددی‌طهر (ن 

۳ - دربسی از آثار ابن‌سینا مثل الاشادات و النتبیهات والنکت والنوائد در ذکی 
مراحل عتول عقل مستفاد برعقل پالفعل مقدم آمده است » و این چنانکه فخر دازیکفته 
باتوجه به تدم وجودی ععل مستفاد برعةل با لفعل است : ذیرا که بتدا قعلیت صورت مععول 
در نثس ظاهر می‌شود و آنگاه ددآن مخزون می‌گردد ۰ امادد آثاد دیگر مثل شفا و نجات 
عقل با لفمل بر عقل‌مستفا دمقدم آمده‌و عقل‌مستفا د بینعمل با (علوعملتمال راد گررفته‌است.واین به 
ول‌خواجه نصیر به‌سبب‌این‌است که‌عقل‌مستفادر گس مطلق قوایانسا فی‌وحیوانی و نباتی‌است و 


جملئوا درخدمت آ نند . 


۳۳ 


آمد این است که فعلیت آن مستفاد از عقلی است که خود داثماً بالفعل‌است؛ یعنی 
ازعقل مفارق بعد ازاینکه عقل‌انسان نوعی از اتصالرا باآن حاصل کرد صورمعقول 
اقتباس و استفاده می‌شود ۲ . درحین وصول بدین مقام عقل انسانی به منتپی مراتب" 
خود می رسد و کمال نوعی برای آن حاصل می‌شود و به مبادی اولةٌ وجود تشبه 
مي‌جوید و[ نچه را که عقل فعال مشتمل بر آن است مشتمل می‌شود " . 
عقلفعال ۰ - برای شرحعقل فعال‌ازذکرسه مطلب به عنوان‌مقدمه ناگز بریم : 
۱ - نف ناطقه رادر اطفال خالی ازهرگونه صورت عقلی می‌بابیم واز آن‌پس 
معقولات اولی با بدیپیات دا بدون اینکه محتاج تعلیم باشد دراین نفس پدیدار. 
می‌پينيم . اسل آنپا راحس و تجربه نمی توان دانست , زیرا که تجربه هیچ گاه 
مفید حکم ضروری نیست و می‌توان خلاف آن‌رانیز احتمال داد . اگر حکم تجر بة 
یقینی و ضروری می‌بود می‌بایست برحسب تجربه‌ای که‌ما رادر مورد همه جانورانی 
کهدیده! یم به و ]رت تمساح نیز فك اسفل را بجنبا ند وال که واقع‌امر 
برخلاف این است. پس 7 نچه به ادرالد حسی ازاشیاء شناخته‌ايم در هم مواردصادق 


فنشت م پلکه مسکن است که آ تچه دد | بنده باز خواهیم یاقت بر خلاف ان باشد 


۱ - ایرسینا در اشارات ودد النکت والفوائدمراتب عقل دا تشبیه به مراتب‌نودالهی 
من‌کور در یه : « الّهنودالسموات والادش ۰.۰ » کرده است بدین‌تر تیب که عتل هیولانی 
رایه منز له مشکاتوعفل بالملکه دا به منز لٌ زجاجه واز دو فعل این عتل فکی دابههء‌تر له 
شجرء ذیتونه وحدس دابه منزلهٌ زیت و وه قدسی‌داددمقام یکاد ذیتها یشیثیو لولمتمنسه‌ناد 
و عقل مستفاد دائود علی‌نود وعتل بالقمل دامصباح و بالا خره عقل فمالدا ناد داسته است 
که نود مصباح مستناد از ان است ( اشادات ص ۳۵۳ - ۳۵۴ اذ جلد دوم و اللکت 
والفوائد ۱۶۲-۱۶۲) 

۲ - منتهی با این تذاوت کهاشتمال عقل فمال برصود موجودات اشثمال فملی‌است و 
اشتمال ععل مستفاد جنبةٌ انفعالی داد ( از شرح خواجه نصیی بر اشادات‌ابن سینا نمط ۷ 
انجلد۲ ص ۴ ۲۶) 


۳۳ 


که تاکنون در بافته‌ايم . وحال آنکه حکم دوبارء اينکه کل از جزء بزرگتر است 
ی نقینان مچتمع نمی‌شوند با دوشیعمتساوی پاشیء دیگر متساوی است‌چنین نیست. 
سر اعتقادیه صحت آ نها را ف و رها شود از حس و تجربه دا نستوهم‌چنین نمی‌توان 
حاصل تفکر و استدلال پنداشت » زیرا که در این‌صورت می‌باست ساسلهٌ دلائل تا 
بی تپایت ادامه باید " . پس این صوربدیپیو معقولات‌اولی از کجا آهدء است ؟ 

۲ - معقولات ثانیه دا نیز می‌بینیم که بعد از اینکه اکتساب شد موردغفلت 
نفس قراد می‌گیرد » یعنی نفس پس از ادرالك معقسول از آن دوی بر می‌تابد و به 
معقول دیگز می‌بردازد . البثه تمی‌توان گفت که ععقولی که مورد غفلت است بهفمل 
تامجم چنان. در نقس‌حاضر است» زبراکه دراین صورت معقول بالفعل می‌بودوغغات از 
وتوجه‌پهسعقول دیگرمعنی نمی‌داشت . پس ناچار بایدآن‌رادرمخزنی‌جای‌گزین 
وپایدار دانست.. این مخزن ناچارباید غیرازخودنفس باشد , زیرا که وجود صورت 
معقول درخود نفس به‌منز له ادراآن است» نی نفش دانمی‌توان غافل ازصور تی که 
درخودآن نقش بسته اک اما بدن با یکی از آلات بدن را دز نمی توان 
مخزن صور معقول دا نست. زیراکه ادتسام این‌صور درمخزن جسمانی موجب می‌شود 
که‌آن صور دادای وضع واین‌گردد واین مخالف باتجزد [ نپاست. 


این‌قولرا نیز تأیید نمی توان کردکه هر يك از آن صود به استقلال دادای 


۱- میحت عن‌الهّوی اللفسانیه‌ی ۱۷۶ 

۲ اما ذا کره ومصوده سبت بهحفوظات خیالی ینی‌صود. جزگی چنین نیست» ذیرا 
که در ]آنجا قوء ادداك غیراذقوة حفظ است داین هردوقوه به امتیاذ آلت جسمانی اذ يك 
۳ ممتاذاست. بنا براین می‌توان گفت که صودجزئی درحالی که مودد غفلت نفساست‌در 
خزانه‌ای که مخصوص حفظ ] نهاست مکئون است , اما قوٌ عاقله چون مجرد محض است 
قایل انقسام به دو جزء نیست تا یکی اذ. آن دودا مدرك و دیگری دا حافظ صود معقول, 


بدانیم ۰ 
۳۴ 


وجود جرد کلی قائم به خود باشد , ونسبت نفس بدانپا مانند سبت آئینه به شیء 
خارجی شمرده شود به‌طوری‌که هرگاهآ ئنهُ نفس محاذی باییکی اذاین اشباء معقول 
شود صورتی از آن شی دراینآئینه پدیدآ ید, واگر محاذات ازمیان رود صورت نیز 
زائل شود. زبراکه بطلان این‌عقیده" در حکمت الپی بهتبوت زسده است. پس این 
صور معقول درحینی که مورد غفلت نفس است درکجا قرار دارد ؛۲ 

۳ چون معقولات ازایتدا نفس انسانی دا بالفعل حاصل نیست » پلکه» عقس 
بعدازاینکه عاقل با لقوه است عاقل با لفعل می‌شود, وهرچیزی که ازقوه‌به فعل درا بد 
احتیاج به‌سیبی دارد که خودبا لفعل باشد» ناچار باید مبدای برای سیر معقولات از 
حالت قوه‌بهحالت فعل وهم‌چنین سیر نفس ناطقه انسان ازمرحلهعاقل بالقوهبه‌مرحله 
عاقل‌بالفمل موجود باشد" . این‌میداً چیست و درکجاست ؟ 

باتوجه به‌این مقدمات ودلائلی که در ضمن آنپا برای ابطال افوال مختلف 
مذکور شد معلوم مي‌شود که مبداً و مخزنی مخصوص برای معقولات با خصائص ذیل 
وجود دارد : 

۱- خارج آزنفس انسان است, یعنی از اشاء مفارقه است - 

۲- ازاشاء محسوس و جسماتی نیست . 

۲ همه معقولات قائم بدان است. 

۴ عقل با افعل‌است» زیراکه اگرآن نیز بالقوه می‌بود احتباج به‌عامل‌بالفعل 
دمگری داشت تاآن‌را به فعلست دساند واین سلسله تابی‌نپایت ادامه اف 


۱- که درواق همان عقیده به‌صود یامثل افلاطونی‌است. 

۲- شنا طبیمیات فن ۶ مقالة ۵ تمل ۴ صفحٌ ۲۴۱ ۲۴۳چاپ پراگهوالاشادات 
والتنبیوات جلددوم۳۶۳-۳۶۱ چاپ حیدری طهران . 

۲- شا ۱ ممواضع عدیده‌از کثب دیگ. 

۴- نجات می۳۵۱ واحوال النفس ص۱۱۱ اذمجموعةً چاپ‌‌ص. 


۳۹۵ 


این جوهر مفارق‌مجردرا که‌عقل‌بالفعل است‌ومبداافاضهٌ معقولات به‌تفس انسانی 
است ازاین‌حت که معقولات بالقوه‌ر! فعلیت می‌بخشد عقل فعال می‌نامیم.همان طود 
کهعقل عیولانی را ازاین‌حیت که قبول فیض ازآن می‌کند عقل منفعل می گوئيم و 
مرحله‌ای ازعقل انسانی‌را که‌قبول فیض ازعقل فعال می‌کند ومعقولات بالفعل درآن 
پدید می[ بد عقل مستفاد می‌خوانيم . والبته چنانکه درحکمت الپی‌باید گفت عقل 
فعال جوهری ازجمله جواهر عقلی مفارق مجرد دیگر است‌که سلسلةٌ مراتبآ نها تا 
مبدااول مه 

نسیت عقل‌فعال به‌عقل‌هیولانی انسان و به معقولات بالقوه ما نند نست‌خورشيد 
بهقومٌ بینائی انسان وبه مرئیات بالقوه است . همان طور که با اتصال شعاع خورشيد 
الوان اشاء که مرثی بالفوه است مرئی بالفعل می‌شود» وسنائی انسان نیز از قوه به 
فعل می‌رسده بااتصال فیض عقل فعال صور خبالی که معقول بالقوه است معقول بالفعل 
می‌گردد وعقل هبولانی نیز ازقوه به فعل می‌گراید . باز همان طور که خورشید به 
وا هوق ,مرین با لففل ات وفر کات با لقوه دسکر یسیب آن هریی مر شوه :عقل 
فعال نیز به‌ذات خود معقول است ومعقولات بالقوگدیگر به سب‌آن معقول می‌شود . 
اما از آ تسا که دوششی که از جپتی به‌حم تشابه دارند لازم نست که از همه جپات 
منشابه باشند شعاع خورشید درفعل ابصار نیز بافیش عقل فعال در مودد تعقل بسن 
تفاوت را دارد که خورشید» بااینکه مرثی بالفعل است» رائی بالفعل نیست, و عقل 
فعال جم معقول با لفعل وهمعقل بالفعل است؟. 

اگرچه مطا اعة صور جزئبه‌ای که درو تخل است نفس ناطقه را برای قبول 


صور کلبه آ ماده می‌سازد ثباً بد تصور کرد که کین این صور اوه متخرله به وه ناطقه 


۱- احوالالتفس ۰.۱۱۳ 
۲- نجات ۳۱۶ احوال‌النشی ۱۸.۱۱۲ ۰۲۳۱ 
۳ احوالالنفس ۱۱۲ اذمجموعةٌ چاپ‌مصر. 


۳۶ 


انتقال می‌باید. همچنین نبایدته‌ورکرد که مغنی‌کلی مجردی که منضم‌به علائق‌مادی 
ومنطبع دراشیاء جزئی بود خود صورت ومثال خودرا درنفس ناطقه پدبد می آورد. 
بلکه براثر مطالعةً صور جزئی وخیالی اشباء استعدادی‌در نقس بدید می [ بد. تاصورت 
کلی وعقلی مربوط بدانهادا نیز بپذبرد. آنگاه بااشراق نور فائئض از عقل فعال این 
صورکلی که مجرد ازماده وعلائق آن است درنفس منطیع می‌شوده وبا ادرالهز کدام 
از این صورکلی عقلی دوباره استعداد برای ادرالك صور عقلی دیبگری که متناسب و 
مرتبط باصور پیشین است درنفس پدید می‌آید. وبدین ترتیب زمینة نقس برای‌تایش 
نور عقل فعال بابه اصطلاحدیگر برای اتصال به‌عقل‌فعال مستعد می‌شود . ین‌استعداد 
بر دوقسم است : ناقص وتام . 

استعداد ناقص افو بعید قبل از تعلم‌حاصلاست و استعداد تام افو قر بب‌بعد 
از تءلم حاصل می‌شود وأین دورا می‌توان به استعداد چشم بیمار برای بینائی قبل از 
علاج تشبیه‌کرد. چشم چون معالجه شود وصحت خودرا بازیابد هرموقعی‌که بخواهد 
می‌تواند به‌شیثی بنگرد وصورت آن‌را اخذکند؛ اماچون نگاه ازآن شیء باز گیرد 
صورت شیء نیز از آن زایل می شود» منتهی قوه‌ای‌که این بار یعنی پس از یث 
بار نگررستن چشم‌دا حاصل می‌شود بسیار نزديك تربه فعل انتءتاقوه‌ای که آن را 
قبل ازنگر بستن بود* 

نفس ناطقه نیز چون تعلیم بابد هرموقعی که بخواهد صورت معقولی دا تعقل 
کند به‌جپت نظر روی می‌آورد یمنی به‌عقل فعال که واهب صوراست‌رجوع می‌کندو 
چون تعلم موجب حصول استعداد برای آن‌شده است ببین عقل متصل می‌شودهواذاین 
اتصال نیروی بسیط مجردی‌بدان دست‌می‌دهد که تفصیل صور عقلیه براثر آن‌پدیداد 


می‌شود". چنانکه گفتیم صور عقلیه‌ای که دراین موقع در نقس بدید می 1 بد متناسب 


۱ شفا ۱۳۱ اشادات ۳۶۷ انجلد دوم . 
۲- ۰۲۳۴۹۲۳۲۱4۵ 


۳۷ 


باصورج که بست‌که قبلا" نفس بسه مطالعةٌ آنپا در قوة متخیله توجه داشته است بی 
آنکه ازهرجپت‌ازجنس آنها باشد. بمنی همان طور که‌چون‌نور خورشید بر دنگیا 
بتابد درچشم اثری ازدنگ چد بدمی آ بد کهاز هر جپت همان رن خارجی نست 
بلکه چیز دیگری متناسب باآن است‌که به توسطنور خوشید در شیء منفمل‌بدیدهی 
آید نفس ناطقه نیزچون صور جزئی خیالی دا مطالعه‌کند استعدادی در آن پیدا 
می‌شودکه براثر فیض‌عقل فعال صورکليةٌ عقلیه‌ای متناسب با آن صورجزئهُ خیالیدرا 
در خود بپذیرد . وچون‌نفس ازعقل فعالرویبگرداند ومثلا" به‌جانب‌محسوسات‌توجه 
کندآن صور معقوله یززائل می‌شود» منتهی این بادقوه واسته‌دادی‌که نقس را برای 
اتصال مجدد پدان حاضل است قوه قریب واستعداد تام است "» یابه عبارت دیگرعقل 
پالفعل است. البتة این‌استعداد درافراد مختلف از حیث درجهٌ شدت و قوت متفاوت 
می‌شود» زیراکه استعداد ناقص یاو قریبی‌که قبل ازآن این افراد دا حاصل‌بوده با 
لاف گر تفاوت داشته اس" . وچون فردی را عالم بهمعقو لات کوئیم نه بدین معنی 
است که همه معقولات بالفعل در نقس انسان حاضر باشد پلکه بدین معنی است 
که هر گاه بخواهد می‌تواند به عقل فعال اتصال جوید و معقول مطلوب دا از این 
عقل تحصیل کند " و " مانع اتمال نفس به عقل فعال و تصور اشیائی که در غابت 


۱- شفا ۲۴۳اشارات ۶۵ع۳مع۳ ازجلد دوم. 

۲- پهعقيدة ابن سینا نفس ددقبول صود اذعقل فعال فقط جنبهٌ انفعالی نداردبلکه 
خود نفی به‌صودتی ددمی‌آید که همان طور که عةل فعال خود صود معقول‌دا دوّیت‌می‌کند 
او نیز چنین پتوانه کرد. حتی باید گفت که عقل غعال اذاتسال عقل انسانی بدات کمال 
قدلیت خودرا ظا می‌سازد ویا خود تحصیل می‌کند . 

(لوبی گادده ص۱۵۱) 

۳- شنا ۲۴۲چاپ پراگ. 

۴- شفا۴ ۲۴. 

۵- فا ۰۲۳۴ 

۳۸ 


معقولیت و تجرد است ذات خود این معقولات‌ا نقص غریزی عقل نبست؛ بلکداشغال 
بدنی واحزان واشواق وافکاد مر بوطه بدانپاست . نفس جز بارد و تخلیهٌ این‌اشغال 
نمی‌تواند درك اتصال نماید وچون فراغ ازیدن درحال حیات میسر نیست اتصال‌تام به 
عّل فعال نبز دراین‌حال حاصل نمی‌شود. اما بعد ازفنای بدن و زوال موانع جسمانی 
اتصال تام به‌عقل قعال ودرگ حمال عقلی و لذت سرعمدی فراهم می آ دد. ۱ 

سس انکه بعضی گفته! ند که تفس ناطقه ازطریق اتصال‌به عقل فعال نسیت یبد 
شیء عافل می‌شود از يك لحاظ صحیح است, امااینکه گفته‌اندکه نفس با این فعل که 
درمرحلهٌ عقل مستفاد حاصل می‌شودباعقل فعال انحاد مي یابد مستازم این است که 
باعقل فعال که شیء ءجرد بسیطی است به اجزائی تجز به شود و ازحست یکی از آن 
احزاء بانفی ناطقه متحد گردد؛ واین محال‌است»و با اشکه عقل فعال به‌تمام و کمال 
با نفس ناطعَهُ انسان وحدت بذیرد» ودراین‌صورت می‌بایست باادراك «رمعقولی همةٌ 


۳ 
معقولات در نفس اسان منطبع شود وان نمز میحال اتب 


بحت‌داجع به‌و حدت عقل و عاقلد معقو ل »- نیهست عاقل را درنظر عی ۳ م: 


۲ و ۲ و ۴ 
هرشئی که به شی۶ د یگ عاقل باشددتعتیل خودرا سرت بدان شی۶ نیز تعقل سی کند 


۱- میحتث عن‌القوی التفعانیه ص۱۷۷وشة! ۴۴ ۰۲ 

۲- الاشادات وا لتتبیهات جلد موم‌ص ۱۹۴ جاپ حیددی‌طهر انا به ضمیمهشروح. 

۳- ددمذعب فارابی صود معقول بالقوه درعقل فمال است اما ددعذهب ارن‌سینا صود 
با لفعل در آنعتلاستو بدین‌تر تیب‌می‌توان گفت که‌فلسفة ابن‌سینا به حکمت اشراق وبه قبول 
مقأهیمی از نوع مثل افلاطونی نزديك‌تر اذفلسفة فادابیاست. 

( کواددی ص ۱۰۷) 

۴-واین تعقل یاوه قر یب‌حاصل می‌شودوهنظوداز قوةفر یب مر حلهعتل با لفمل‌است» ذیرا 

که دداین‌مر حله‌امت که‌نفس‌هر گاه بخو اهدمی‌تواندتعقل بالفعل نسبت به »ءمولات کلی حاصل 
کند (اشادات۳۸۲ -۳۸۳ازجلددوم) 


۳۷۹ 


وجون تعقل خودرا تعقل کند تاچار باید ذات خودرا نیز که میدا تعقل است تعقسل 
نماد پس هرشیء عاقلی معقول خویش‌است ۱ - ایذك به‌معقول‌نظر بیفکنیم:ماهیت 
هرمعقولی افتضا مي کند که وا ند | ثمی بود 
نمی باست عقل ما بتواند دربعضی اژاحیان دو معقول راباهم وبابك فعل تعقل کند. 
وانگپی تعقل عاقل سبت بدهر معقولی مستلزم مقسارنت عاقل بااین معق-ول است ,و 
چون هرعاقلی بدطوری که قملا کنته شد معقول است پس در ضمن فعل تعقل در واقع 
دومعقول باحم مقارن می‌شود . حال گوئیم که اگر یکی اذاین دومعقول متقادن فائم 
به‌ذات باشد ومعقول دیگر چنین نباشد ناچارعقولی که قائم بذات است‌عقول‌دیگر 
راک چنین نیست درخود قبول می‌کند» وچون نعقل چیزی جزاین نیست که صورت 
معقول باشیئی که این صورت دا قبول می‌کند مقارن شودگوئم که‌چنین معقولی ناچار 
عاقل است., اما اگر هر دومعقول ازاین حیث اهم‌دریگر مساوی باشدمنی هیچ کدام ۳ 
نتوان قاثْم به‌وآ نع داست؛جون درا نن ضورت قي تران سک از انتد را مر تسم‌درزات 
دیکری شمرد» هیچ‌کدام از آن‌دو را عاقل به‌دیگری نمی‌توان گفت؛ بلکه عاقل 
همان شیء ثالث فائم به‌ذات است‌کهاین عردو صورت‌معقول را باهم درخودمی پذ برد. 

پس معقول بهشرط اینکه قائم بهذات باشدعاقل است ومعقولیت ازئواژم ماهیت چنین 

معقولاتی است وبه همین سبب ذات‌خود دا نیز تعقل می‌تواندکرد. ازانجا برمی| ید 
که صور کلبه‌ای‌که با انتزاع ازاشاء مادی معقول می‌شود» چون وحود ذهنی آنهاقائم 
به نفس ناطقَهٌ ماست » نسبت به‌همدیگر عافل‌نیست؛ و وحود خارحی آنیا نمز» چون 
چون قائم به اجسام ومحاط به عوائق وشواغل مادی است,» نه عاقل و نه‌ععقول است" 
و آنچه هم عاقل و هم معقول می‌تواند بود نفس ناطقهٌ ماست از آن حیث که جوهر 
فائم بهذات مجردی است, وعقول مفارثةُ متعا لیداست که چون صورت جر داژماده‌است 


و تحرد آنپانیز بدغیر خود آنبا نیست» بلکه بدذات‌خوش است » در همان حال که 
۲- اشادات ۰۲-۳۸۲ ۴از جلددوم 


۳۳۰ 


عقل با لفعل‌است معقول با لفعل نیز می‌باشد". 

از استدلالی که درمورد وجوب معقولیت عاقل و امکان عاقلیت معقول به عمل 
آفن روشن شدکه معقو لیت عقل یانفس عاقله بدین معنی‌است‌که ذات اومی‌توا ندمورد 
تعقل خود اوقرار گیرد؛ وء.قلیت معقول نیز چون مستند به‌امکان مقارنهٌ دومعقول و 
وجوب قوام یکی‌از آ نها بهذات خوش است,وهیج کدام از معقولات منتزعه منتطبعه در 
نفس انسان قائم بهذات نیست. ناگز یر منحصر بفذات نفس عاقله می‌شود. و ا چنانکه 
ان‌سنا خود بهصراحت عی گو دد : «نقس ازآن حث کهذات خودرا تصورمی کندعقل 
وعاقل ومعقول می‌شود ولیکن ارآن حیث که صورمنتزع ازماده‌را تعورمی‌کند چنین 
تقی‌کردک زرا که قوععقل وحن خفن کنیع هعقو لن باعل مود به‌صووت ان 
ممقول دق شوده ‏ آ ره عم فملت شون وان فرح فقو عوزتد کر غیراداشته 
باشد. وحالآ نکه نفس مادام که در بدن است مدام‌عقل هیولانی است ۰ نی قوة قبول 
همه وروی راداوه وهنن دلن سرآن اس کههقل اجه ازعع قل باخش ق 
معقول‌صورت آن معقول را می‌دذ درد» از حست جوهر خودمدام مستقل ازاین‌صور است. 
وقبول این‌صورازطرف نشس به منزلهٌ حلول آنپا دراین ذات باقی هستقل است. و اگر 
بگوئیم که‌ذاتعقل بامعقول و حدت, فته وجدائی ازمیان این‌دو برخاسته است قول ما 
و می‌توان گفت که شیشی شیء دیگری می‌شود ٩‏ چه . اگر دراین 
حال صورت‌شی< اولرا از دست‌بدهد و صورت شرت نی ۳ جوو در داقع شی۶ 
اول ازمیان رفته و آ نگاه شیء دوم باصورت و ماهیت‌دیگری به‌میان آمده است (اگر 
چه باز باید گفت که موضوع مشترکی ددبین این دوصورت بر جای می‌ماند ) . و 
ار صورت سایق خود را هم چذان محفوظ دارد چگونه می‌تواند در همان حال به 
صورت شیء جدید نیز در آنل ۰ سس انکه می گو ند که شئی شیء در می‌شود » 

۱- احوالالشی۱۱۲ونجات ۳۱۶ 


۲ واللفس یتصودذاتها و تصودها ذاتها باعلا وعاقله؟ ومعقولا واماتصودها لهذه 
الصود فلاءجعلها کذاك» (شفاطبیعیات‌فن تما ل۵فصلع) 


۳۳ 


نه بدین ترتب کد از حالی به حا ی مستحیل گردد و با از انیت آن با شییع ِ«: 
شی۶ ثا لثی بد ید بد تاعم گناس باتوحه ی دن‌هة .دمه »و با توحه بها ینکه نفس ناطقه 
حجوهر مستَقّل محر د دعد شی۶ قام بهنا تی است و بههمین‌ستب غبرازصوراشیائی است که 
معقول‌آومی‌شو نددرمیان عقلو معقول نمی‌توا ندا تحاد بدید! مدوجدائی‌اذما نه برخزد. 
به عدازت ۹ هر گاه عقل هیولاتی را مطلق استعدادی از نفس ناطقّه شمادیم این 
استعداد مادام دهنفس در بدن د ت‌ثات و بافی آشرنت: : و اگران را استعدادی نت 
به قول هر ىك از صور معقول بگیر یم بابد بگوئيم که بافعلمت بافتن تعقل آن‌صورت 
این استعداد آزمیان می‌رود » و در هیچ بكث از ادن دوحال نمی‌توان گفت که‌عقل با 
معقول وحدت بافته‌است . از این بحثاین تبجه به دست می 1 ید که در نقسانسان 
عقل وعاقلو معقولوحدت نمی‌تواند دافت ۱ وقول‌به وحدت] نپا ازس خنان‌شعر ی‌خیا لی 
صوقیانه‌ای 2( موف | ساغوحی‌در کتابی که راجع بهعقل و معقول 
برداخته بدمیان آورده ودرمیان‌مردم‌شایع ساخته‌و به‌همین‌ست موزد انتقاد معاصر دن 
۲ ِ# ۳ 
خود وافع لها یت 
۱ - شا ۲۳۶ - ۲۳۷ اشادات ۲۹۲ - ۲۹۳ ۶ ۲۹۶ - ۲۹۸ اذ جلد سوم . 
۲ - شفا ۳۶ و اشارات ۲۹۵ ازجلدسوم. 
۳ - فودفود یوس(متولد به‌سال ۲۳۲ یا ۲۳۳ دد قریه وقوم)ح3اذسودیه ) به‌سال 
۲ به روم آهد ودد حوزه پلو تیئوس وارد شدو یمد ازچندی دوست و همکاد پلوتینوس در 
دودات کمن سالی او گر دید و بمد اذع رکه اواز زعمای افلاطو نیان جدید و شاید وان گفت 
که جانشین پلوتیئوس شد وتعالیم او دا به تر تیب منطقی و با دوش منظم جمع کرد و در 
شش قسمت کهر کدام دشتمل بر نه میحث بود مدون ساخت . تادیخ وفات او معلوم نیست 
و همین قدد باید گفت که بعد از سال ۲۵۹۸ است . از آثاد او «مقدمه‌بر معقولات»است. 
وعاطنونااهاوز عم ,جوز گراشن در موردددآیی که این‌سینا به فورفودیوی نسبت داده 
و ملامتی که بروی روا داشته است می گو ید که گو یا قودفود یوس‌دده‌عرض انتساب به‌قولی 
غیر از آنچه خود کفته واقع‌شده است. اکر نظرابن سینا به همان کتاب «مقدمه برمععولات» 
باشد بای دگفت که‌این کتاب در شرح عذعب پاوتینوی است وشایستهً ملامت ابن‌سینا نیست: 


8 ۶ 
دعس جاشیه درصفحه بعد 


۳۳۷ 


سایقاً گفتیم که‌زات عقل از آن حبت که جوهر مجردی است معقول خورش 
است . حال گوئیم که‌اگر این جوهر مجرد چنان باشد که ذات‌آن راتوان مبداصود 
شک داست » بعنی ذات او به نحو بسط با حفظ وحدت و بدون تخالف و تکترو 
ترتسو انفعال واحد کل صور مهعقو له عالم باشد » البته عم او به ذات خوش علم بد 
کل صور معقولات خواهد بود . و در چنین جوهری چون عقل در فعل تعقل صور 
معقولات رااز اشاء جزئی و خارجی تجر د نمی کند ما نع مذ‌کور در وحدت عقّل 
و معقول پیش آید » پلکه » این صور در ذات خود اومو در ضمن علم بههمان ذات؛ 
معقول اوست » وحدت عقل و عاقل و معقول حاصل است . واین همان است که در 
مبداً اول به طور مطلق و در جواهر مفارق دیگر به تفاوت مرائب وجود دارد " .اما 
هی اسان هون کال روما مین ان آشن اشسع هر ضوراعر کل هی لاش زا ام 
کلی وخیر کلی و جمال کلی که در آنپاست در آن منطبع شود و به عالم معقول که 


موازی 5 عالم موجود است انقتاب یذ برد ۶ مدام در حال ساوك بهاین مرحله‌و تشه 


(بقیه ازذیل صفحهٌ قبل) 
چة او خود اذاین کثاب مسنفید بوده است . شایدپتوان‌فرش کرد کهاین‌سینا به کتابی که‌دد 
مغرب ناشناخته مانده ودد عشرق چتانکه در مورد بسيادي اذتراجم پیش آمده است به‌خطلا 
به‌فورفور یوس‌انتساپ یافته بوده بر خودده است » چه فودفود یوس دابر خلاف قول ابن‌سینا 
هيچ‌يك ازمعاصر ان او موردانتفاد قراد نداده| ند وهم‌چنین گوئی این‌سینا افلاطونیان جدید 
دا پامشائین اشتباه‌کرده و این نیز به‌سیب خلط آثار ارسطو و پلو تیژوس‌وفودفود یوس بوده‌است 

(ترجمهٌاشادات حاشیهٌ ۲اذس ۴۴۸ ) 
۱ - این‌سینا به‌تصدیق این معنی ددطبیعیات شفا اشاده کرده و بعد از نفی‌وحدت عقل 
سکول کرش آ شا کف اس که ر من هذای فیع ]سکن باه کون علی رجا 
ستمحله‌فی‌موضعه» (ص ۲۳۷ از کثاب نفس) .ودد الهیات شفا ( فصل ۶ و فصل ۷ اذمتالثه) 


و نمط هفتم اشار ات (ص۲۹۸ به بعد ازجلد سوم ) به شرح آین‌معنی پرداخته است . 


۳۳ 


به حواهر شرف ع لد ارت بد همسن سیب درحال وصول ب۵ این کمال نشس اسان 


نمز جنان می‌شود که گوتي معقو لات در <وهر او سربان بأفته [ انفصال آنپا بانات 


۰ 0 ی ۳ ۳ ٩‏ ۳ 
او از مان رفنه و عقل و عاول و معقول فرب به اتحاد گردیده است ۳ ۰ منمپی 


وصول نقس به چشین مرحله‌ای به‌هیج وحه در حبات کنو نی اسان که نس او تعلق 
۵ بدن دارد هسیر ثیست ۷ ۳ نکنه‌ای که در ختم‌این مقال باید بدان اشاره کرد این 
است که فول این‌سینا در ثفی‌و حدت عاقل و معقول درعقل انسانی ۰ چنانکه در کتاب 


٩‏ احوال لنفس ۱۳۰- ۱۳۱,مخصوصاً توجه شود که‌برفرض وصول به‌چنین»رحلهای 
باز وحدت قل ومعتول دا به‌طود بتی وقطمی نگرفته بلکه گفته‌است که : « حتی یکون‌کانه 
عوهو بلا انفصال » وداذالمقل والعاقل‌وا لول واحداوقر یب من‌الواحد » 

۲ - دجوغ‌شود به‌میحث بقای نفس . 

وس کردم می‌گوید که : نظرفادابی این بودکه‌نفس همان عقل مستفادمی‌شود 
و عل مستفاد همان میولات‌می‌گردد. اما اپن‌سینا که ابتدا گویابه‌تبع‌فادابی که ناقلافکاد 
اقلاطوتی جدیدبه‌وی بوده است درمودد سا لة وحدت عءّل ومعقول اند کی تردید داشثه و در 
بضی ازدسائل خود به تقریر این میني بدون انکاد آت‌مباددت‌ودزیده‌است چون اند کی به 
خود باز آمده و به‌موقم ومقام فلسفً خود وبدانچه پهسبب اتخاذ بمضی اذ اصول بروی لاذم 
می‌آمد متوجه شده‌است به کمال اصر اد بهرد آن‌پردرخته است ۰ بعضی اذطایمان کتاب‌نجات 
درمودد این‌فتر» اذالهیات آن کتاب که حاکی‌ازوحدت مفقول با عقل دد حیْن عمل تعقل 
و موّید به‌الهیات شفاست به‌قصد تبریهٌ ابن‌سینا اذقیده به‌حلول کفثه‌اند کها بن‌سینا بمدآدر 
اشادات این‌عقیده دا دد کرده‌است وپصی اذمحققان نظیر ماسینیون نیز این‌قول دا تا یی 
کردهاند . ولیکن چون عیناستدلال اشادات دررد وحدت ععلومعتول در کتاب شا (قن 
مادس اذطییمیات ) نیز آمده است نمی توان این قول داتصدیق داشت و فقط باید ددمورد 
کامات «بوجها» ودقریب» اصراد ودزیدو گنت که اتحاد گونه‌ای که‌ددالهیات‌شفا و نجات 

بدان اشاره‌شده استاذحیث‌مس‌فت‌علی بوده وددنفی این‌اتحادتوجه‌به وجود عقل شده است 
(س ۱۵۳ ۱۵۷۱۵۵ و ۱۶۶اذکتاب «افعاد دینی ابن‌سینا) تا تشخص نفس ناطقه و 


حیئّیت جوهریعقل عیولانی محفوظ بماند ۳ 


۳۳۳ 


شفا و کتاب اشارات آمده است و ما حصل آن در این‌او راق مذکور شد » باقولی از 
او که:عرکاب النیها و المعاد آعمو اتعنلال جزامای وعدات عقل و سعقول کروه 
است " متناقش‌می‌نماید . فخردازی بداین تنافش اشاره‌کرده است " و خواجه طوسی 
در رفع تناقض گفته است " که قول این‌سینا در کتاب المبداً الععاد درشرح اقوال و 
عقا بد مشائین است را رکه خود در صدر همین کتاب گوید » می‌خواهم دراین 
کتاب‌حقیقت آراء و عقاید اهل تحصیل‌راازهشائین‌در بارٌ مبداً و معاد آشکارسازم > 
و قول او درشفا و اشارات در رده‌قاید آنان بر طبقاصول فلسفهٌ خود اوست . 

حدوثنفس با بدنو بقای آن بعداز بدن.- آ با نفوس انسانی قیل از ابدان 
وجود مفارق وقائم بهذات دارد وبعدا" بدانها پیوندد» یااینکه با حدوث ابدان حادث 
می‌شود . 

هرگاه نفوس قبل ازایدان ءوجود باشد باکثیر ویاواحد است. امانفس قبل از 
حدوث بدن‌کثیر نمی‌تواند بود» زیراکه‌می‌بایست‌یا کثرت آن ازجپت ماهیت وصورت 
باشدء با اینکه از جهت نسبتی که به ماده‌پیدا می کند و برحسب کثرتی که ماده را 
ازحیت‌مکان باژمان باغیر آن حاصل می‌شود تکثر یابد. . اما تکثر آن از 
حجیت صورت نمی‌تواند بود. ز براکه نفس ازحیث صورت وماهیت واحد است وماهیت 
درهیچ رثا زاشیاء‌از حبت‌ذات‌خود قبول‌اختلاف نمی‌کند.اما احیث نسبت آن به ماده 
نیز نمی‌تواند بود , زیراکه ماده‌ای که این‌صورت دا قبول می‌کند بدن است ؛ واگر 


وجود نفس‌را قل ازوجود بدن فرص کنیم دا گزیر بای انا ماهیت محر د بدانیم و 


۱ -فصل ۷ امعَالهٌ؛ مبدژو معاد ترجمةمحمودشهابی ص۷ چاپ دانشگاه‌سال ۱۳۳۲ 

۲- به نقل‌ازشیحقطبالدین دازی بر کتاب اشارات ( حاشیهٌ ص ٩۵۳‏ اذجزء سوم 
چاپ حیددی طهر آن) 

۳ - متن همان صفحه اذهمان کتاپو کتاب مبداً وهماد صفحاٌ اولاز چاپ مذکود 


در حاشيةٌ .٩‏ 


۳۳۵ 


بدین ترتیب‌عامل تکثررا از آن سلب نمائیم. پس‌قبلازوجودبدن نمی توان‌به وجود 
نفوس کثیر حزئی قائل بود. ی اعتقاد به‌عدوث نفس حزئی» پیآنکه محتاج 
حدوث] لتی باشد ناب وسبلهٌ آن کمال پذبرد و به فعل پردازد» مستلزم اعتقاد به‌وجود 
شیء معطلی خواهد بود و حال ] نکه هیچ چیز را در عالم وجود معطل نمی توان 
انگاشت" . 

اما نفس‌را قبل ازحدوث بدن‌واحد نیز نمی‌توان دانست . چه این نفس واحد 
بعد ازحدوث ابدان متعدد ناگزیر باید بدین ابدان تعلق جوید و نفوسی که 
به ابدان تعلق می‌گیرد بااجزاء متعددی از آن نفس واحد خواهد بود» ودداین‌صورت 
می‌با یست شیء مجردی‌را که نه حجم ونه مقدار داشته است بالقوه منقسم فرض کنیم 
واین برخلاف اصول عام طبیعی است ؛ با اینکه نقس واحدی به اشیاء متعدد اضافه 
شدء است ودراین صورت اوصافی که آن شیء واحد را برحسب اضافه به این اشیاء 
متعدد حاصل می‌شود حصول اختلاف در آنها جایز است » اما اوصافی که آن شیء 
واحد ازحیث ذات خود واجد آنپاست قبول اختلاف نمی‌کند , مثلا پدری جوان که 
دارای چندین سر باشد چون جوانی صفتی است؟کهذات خود اورا حاصل است‌مضاف 
شدن او به‌این بسران اختلافی درآن صفت بدید نمیآورد . به‌همین سیب تفس‌واحد 
درابدان متعدد وحدت خودرا در ذاتبات مانند علم و جهل و غبره محفوظ می دارد . 
وا گر تن »نها بجه زید می‌داند عمر و نیز باید بدان دانا باشد » در صورتی که 
چنین نیست . پس نمی‌توان قائل به وجود نفس واحدی قبل ازحدوث‌بدن گردید . 

چون هردوشقی که تصورآن درمورد حدوث نفس قبل از حدوث بدن ممکن 


بود ابطال شد نا گز بر با مد گفت که نف بابدن حادث ۳ واگرچه وع آن واحد 
(- شفا ۲۲۵ احوال‌النفی ۱۰۱ ونجات ۳۰6. 
۲ اما قصیده عیئیه که گوثی حاکی ازوجود علوی نفس قبل‌ازبدن وحبوط آن از 
۶ هك" 
بقبه حاشیه در صئیجه بعد 


۳۳۶ 


است بالحوق حال وهیثی مخصوص تشیعص هی بابد» واگر میدا مشخص آن‌بدن‌نیست 


عِ- 


هیثتی‌که به سیب تشخص به آن لحوق می‌یاید و موجب جزئیت آن می شود آن دا 
مقتضی اختصاص بهبدن وتعلق بها لت می‌گردا ند. بداین سیب همین که بدنی جدسد 
آمد» پامزاجی خاص که صالح وستعدآن باشد که نفس‌آن را اه تعمال کند» واهب 
صود باعقل فعال که ازمبادی اولی است نفس جزئی‌هم افاضه‌می‌کندتا تدپیر آن‌نماید 
ومانع عطلت آن گردد. بدین ترتیباین نفس به‌آن بدن‌اختصاص می‌با پد وبااختصاس 
وجزشتی که‌درآن حاصل می شود از حبث افعال و انقعالات تمایز و اختصاص در 
آن بدید میا بد واشخاص اسانی که درهر کدام از آنها نفسی جزئی متعلق به بدنی 
جزیاست بهوجودمی [ بند . آ نچه‌از ان بیان مستفاد می‌شود اینکه حدوثْو تکثر نفس 
متلازم باحدوث بدان‌متکثری است که‌هر یك از | نها بر حسب مزاج خاص خود مستعد و 
مپیا برای قبول مکی از آن نفوس باشد. و به‌همین سب عقبده‌به تناسخ نیزا بطال 
می‌شود. چه؛| دن‌عقیده‌مستازم| ین است که بدنی مختص به‌نفسی نباشد بلکه نفس بتواند 
برحسب اتفاق تعلق به‌این بدن ابه بدن دی این 

ممکن است ایراد شودکه اگر فرض وجود نفس قبل از وجود بدن مواجه با 
اشکالات مذکور باشد اعتقاد به‌بقایآن بعدازفنای بدن نیز چنین است.چهه؛ ان 
نفوس ابید باهم دیگر متحد شود وفس واحدی‌را صورت پذیر سازد» ویاهم چنان 


از یکاش حدا ماند وتعدد وتکثر خودرا محفوظ دارد؛ و هیچ کدام از این دو فرض 


بقیه از صفحقیل 


محل امنع است به‌عقیده بعضی ازمحققان مش به‌تحولی در آراء این سینا وتمایل د اشراق 
است(د کترعلی| کبرسیاسی» علماللفس ابنینا؛ ص ۲ ۱۶) و یاجنبةٌ شمری «حض دارد ( اویی 
کارده‌ص ٩۳‏ )و به‌عقیده <قیر «حتاج تحقیق بیشتری ددهقام دیگری امت . 

۰ نات ۳۰۳۳۰۰ شفا ۲۰ ۲ ۲۲۴ اجوال‌النفسن ۹۸-۹۶ 


۲ احوال‌التشی ۱۰۶ نجات ۳۰۹ شفاء ۲۳۰ 


۳۳۷ 


بنابر | نچه ذکر شد صحیح نمی‌تواند بود. اما این ابراد وارد نیست, زبرا که نفوس 
بعداژ؟ نکه حادث شدنه واشخاص انسانی را بدیدآوردند هرکدام از آنها بر حسب 
اختلاف موادی کهدر آنها بوده. و ممکن است برما معلوم بامجهول باشد», ذات‌منفردی 
به‌دست آورده است» واین ذات منفرد بنا بهدلائلی که هما کنون ذکرخواهد شد بعداز 
قنای «دن نیز بدوحود خود ادامه خواهت داد. 
اصل همه دلائلی که دراثبات بقای نفس اقامه می‌شود جوهرت و تجرد نفس 
است که هرکدام درجای خود به ثبوت رسید , زیرادرصورتی می‌توان نفس‌را فانی‌به 
فنای بدن دانست که آن را جوهری مستقل ومجزا ومجرد ازبدن ندانیم. این اصل 
کلی‌را می‌توان به انحاء مختاف مذکور داشت وبه صورت دلائل متعدد برای اثبات 
بقای نفس دد آورد. 
اژجمله اینکه هرگاه دوچیز باهم هب فناپذیرد» عنی فنای یکی اذاین دو 

مستلزم فنای دیگری‌باشد» اگزبرآن دوچیز باید به بکدیگر تعلقی داشته باشد و 
تعلق درمبان دوچیز چنین است که یکی از آن دو بادر وجود مکافی بادیگری‌باشد 

یابراین دیگر مقدم ددوجود وبا مثر در آن باشد. اما تعلق نفس بهبدن ازقبیل تافو 

نمی‌تواند بودءزیراکه اگرنفس وپدن دا چنان بگیریم که وجود هريك اذآن دو 

با اذات‌مضاف به وجود دیگری باشد هیچ‌کدام ازآ نهادا جوهر نمی‌توان دانست,وحال 

آنکه جوعریت نفس وجوهریت بدن به ثبوت رسیده است. و اگر بکوئيم که اضافة 
آن دو به بکده جنبه عرضی دارد» چون بدن وال بابد » فقط با م‌د‌گفت که 
اضافةٌ نفس به‌بدن‌که امرعرضی بود ازمیان می‌رود» نه اینکه ذات نفش فساد پن‌برد. 
اما اگر بکوئم که تعلق نفس به‌بدن مانند تعلق شیئی به شیء دیگری است که و جود 
آن مخرازاین‌شیء دیکر باشد» به عبارتدیگروجود نفش وا بسته به‌وجود بدن است‌وتبع 
وجود بدن‌حاصل‌می‌شود» درواقع بدن‌راعلتحدوث نقش‌شم دهم »و حال| نکه بدن‌زابه 
هیچ‌کدام ازمعا نی‌چپار گانهً علیت‌نمی‌توان علت‌نقس دانست. بدن از آن حیث کحم 


۳۳۸ 


است علت فاعلی نفس نمی‌تواند بود, والا همه اجسام می‌باست دارای نفش باشد؛ و 
از آن حیث‌که قوای جسمانی دارد نیز چنین نمی‌تواند بوده ذیراکه این‌قوا که‌قائم به 
وجود بدن است نمی‌تواند موجد نفس باشد که جوهری ام بد ذات است. هم چنین 
بدن‌را علت صوری باغائی نفس نیز نمی‌تو ان دانست, باکه» خلاف آن بشترمتصورو 
محتمل ایا با کرد نمی‌توان گفت که‌یدن بالذات علت مادی‌نفس است,زیراکه‌در 
این صورت می‌بایست نفس منطبع دربدن باشد وبابدن متصور به صورت نفس‌گردد و 
حال آنکه بطلان این قول قبلا" به‌ثبوت دتیدء اما اگر بدن دا بالعرض علت مادی 
نفس پشمادیم» این‌قول صحیح است زیراکه چنانکه دز آغاز همین مقاله گفته شد تا 
هی واستعدادی در مزاج جسمانی حاصل نیاید نفسی بدان افاضه نمی شوده ولیکن 
باید دانست که حدوث دوچیز باهم دیگر مستلزم فنایآن دوچیز باهم دیگر نیست» 
بلکه آنگاه چنین اس - که وجود یکی از ازآ نها قائم بعوجود دسگری باشد. اما اکر 
بگوئیم که تعلق نفس به‌بدن مانند تعلق شیثی به شیء دیگری است که وجود آن 
مقدم براین شیء دمگر باشد پیداست‌که دراین صورت فساد بدن موجب فسادنفس‌نمی 
تواندبود»زیراکه نفس به سیب همان تقدمی که بربدن داشته می‌تواسته است بدون 
تعلق به‌بدن موجود باشد. پس‌ناگزیر بایدگفت‌که وجود نفس متعلق به وجود بدن و 
منطبع در بدن نیست تا با فساد آن فساد پذبرد " »بلکه بدن‌فقط آلتی برایْآن‌است 
واگر اینآلت‌را به دور انداژد باءبه عبارت صحیح‌تر» آلت صلاحیت خود را برای 
اینکه به‌توسط نفس استکمال شود ازدست بدهد فسادی درجوهر نفس پدیدنمی] بد. 
بلکه نفس به‌مبادی عالیة شر بقه تعاق دارد وه‌علول جواهر مفارقهٌ باقیه است»وبه‌همین 


سیت به‌بقای این جواهر بافی ولا بزال است 1 


اب احوال‌التفی ۹٩‏ ۱۰۳ تجات ۳۰۳- ۳۰۶ شفا ۰۳۲۷-۳۲۴ 
۲ و این دلیل به قول ابی البر کات بغدادی آهم واتفن دلائل بربقای غفس است 


(نقل ازشرح خواجه نصیر براشارات ص۲۶۶ ازجلد سوم) 


۳۳۹ 


5 اینکه هرچیزی کهفساد بذبر باشد قبل‌از انکه فاسد شود بالفعل ءاقی 

است و بالقوه فاسد است» سعنی درهمان حال که باقی است استعداد فسادنیز داراست؛ 
و چون معنی قوه با معنی فعل مغابرت دادد» و دو معنی متغابر در شیء واحد واز 

جهت واحد مجتمع نمی شوند » اچار شیء فساد بذیر با مر کب ازدو جزء است که 
ازحیت یکی ازآن‌دو جزء بالفعل‌باقی و ازجپت جزء دیگر بالقوه فانی است وجزء 
اول همان است که صورت افعلیت‌شیءوجزء دوم ماد شیء است» بههمین سب؛هیچ 
کدامازاشاءبسیط فساد پذبر یستمگر شیء بسیطی که قوام آن به شیء مر کب‌باشد» 
وبه‌تبع فساد موضوع فاسدگردد.حال‌گوئيم که اگر نفس شیء بسیط مجرد قائم بدذات 
داشد به حکم این مقدمه فساد پذیر نمی تواند بود و اگرآن را از دوجزء که نظیر 
صورت و ماده است مر کب بدانم‌حکم را درموردجزئی از آن کهبه‌منز 2 اصل است 
صادر می‌کنیم واین اصل بسیطرا به‌‌مان‌دلیل که و فساد وفعلیت بقاء در آن‌مجتمع 

مین شوه فا ننک فش هار 

آنچه راجع بقوای نفس گفته شد درشان نفس ناطقه است,زراکه تنپاهمین 

نفس است که افعال آن مستغنی ازآلات بدنی است » وقوای‌دیگر نقس اذقبیل قوای 

حیوانی ونباتی که هیچ فعلی ازا نپا جز به وسلهٌ بدن صادر نمی شود بهمر گ‌بدن می 
مرد. چف اک بتوانه مفارق از بدن وفائم به خود گردد با بد قاقد هر گونه فعلی باشد 
وحال آنکه وجود هر قوه‌ای برای صدور فعلی است وهی شیثی در عالم وجود معطل 


۳ 
نمی‌تواند ود . 


1 احوال‌اللفی ۱۰۵-۹۹ نحجات ۳۰۹-۳۰۳ شنا ۳۲۳ ۳۲۹ 
۲- هبحث عن‌القوی الفسا ئیبه ۷ الما ابن‌سینا در یلك قره اژ تعلیقات خوو لسن 
کتاب نس ارسطو صحت این قاعدءرا که‌خود به اععیار آن حکم کرده ات «ورد بحث راز 
(بقبه درخ بل صفحه بعد) 


۳۴۰ 


نفس ناطقه بعد ازفنای بدن در جه حالی فراد ای کمال نس ناطقه در 
این است که عِ لمی عقلی گر دد که‌صورت کلو نظام کلوخی رکل ازمبداً کل در آن‌مر تسم 
شوده ب‌طوزی که عالم معقولی کد در نفس است با عالم موحودی که درخارج ات 
مشابه وموازی باشد؛ و نفس انسان بددن ترتسب حدن مطلق و خبر مطلق زا مشاهده 
کید و نقفی ازحمال مطلق که به هت او ومثال اوست در آن بدیدا بد.وصول‌بدین 
کمال سعادت نقس است اما این سعادت در این عالم که نس به بدن اشتغال دارد به 
دست نمی ات 9 انکه ازطرق محاهدت در انصراف از اشنال مادی و بدئی و 
معار ضه باامور غضبی وشپوانی تخل ضعفی از این سعادت وی‌را حاصل شود ۰ ابا 
جون حجاب تن به ی سو زده شد و نفس‌را مقارقت نامه حاصل‌گرد ید از وصول بدین 
۱ 
سعادت و تشابه به‌ععول محر ده بر خورداز می‌شود. اما اگر نش در طی حیات کذونی 
بقیه از صفحه قبل 
می‌دهد ومی‌گوید که ظ آیشکه اکن چیزی را دون این ک» مصدر فعلی با انقعا لی با شدموجود 
دائیم دایث معطال بشما یم کلام مشو‌وری ات که‌در عاوم نمی‌توان آنز اصحیم دا است‌زیر اچه 
بسا شیقی را في‌نقسه کمالی‌داشد بدون اینکه تعدی به غیر کند (فعل) یا ازغیر تعدی یابد 
(انفعال )> 
رجوع‌شوود به«آر سطو ءدا لعرب» چله اول ؛ ص ۶ ۰۷ فقرهٌ ۶و ص۴٩۴‏ همین کتاب‌حاضس 
٩‏ در کتب خاصه مذل اشارات هیچ گو نه اشارء‌ای به امکان معاد جسمانی وجود 
ندارد, در کاب‌تفا و کداب نعات که برای عامهٌ عردم‌وبه قصد جمء و تدوین حکمت نکارش 
یافته ات باحکم شرع هعاد چسمافی را تصدیق کرده ولیکن ده حکم عقل وحکمت آندا قابل 
ائیات‌ندانع» (شفا الهیات مقالة۹ فصل ۷,ص۴۲۳, چاپه‌صر) ودررسالهٌ اضحویه آن دا نفی 
کرده اسیت » وعحب درأین که غزا لین تصدیق‌آور | بدحکم شرع در کتاب‌شفا واقران آن‌قا بلاعناء 


واعدیار تسده ورآی اسلی ار راهمان نفی معاد جسمانی دانسته و به همین سیب در کتاب 


۳ . ۰ 
بعمه در صعفحه بعث 


۱۳۴۱ 


خود ازمجاهدت در تحصیل معقولات محروم باشد وبد جای آن در لذات و شهروات 
منپمك شود و سالامت فطری خود را ازدست ددهه از ادر ا آن سعادت ی نصیت 
۱ 

می‌گردد" مانند کسی که عروض بماری اورا از ادراحلاوت طعوم محروم‌گردا ند ۰ 

از آ نچه گفته شد پم که دزمذعب این‌سینا ۰ 

اولا جون عقل هبولانی» بااینکه نسست به‌معقو لات ووة محض است» از حصتث 
خود شئتی دارد و به بات اعتبار همان نس ناطقهُ اسا نی در بدا ت خوش اس در 
خلاف آ نچه دورعکیت فارابی آودده شد نمي‌توان گفت که نفسر اسان ازحت عقل 
هیولانی ومادام که درم حله این عقل‌قرار دارد ازخلود بره‌مند ثیست . 

انیأ چون برخلاف عقيده فارابی اختلای مراتبی که درفطرت عقوانسانی 
برای ان صور معقول و تحصیل فعلیت ازاین طر بق‌است در بقا باقنای نقوسآف رادم و 
نیست به‌همین سب نوس همه افراد بعد ازفساد بدن خالد و بافی است . فعّط مراب 
آنها درتنعم ازنعیم اخروی باهم تفاوت دادد» ودرمذهب ابن‌سینا, برخلاف | نچه‌فارایی 
می‌گفت ؛ نمی‌توان بعضی از آ حادناس راقائم‌درر تب حیوانی‌دا نست‌و بدفساد پافساد بدن 
محکوم‌گردا _ 

الا نفس ناطقه تشخص خودرا بعدازفنای بدن محفوظ می دارد و ازاتصال 
نفوس بههم دسگرز وا تحاد کامل | نپا خواه دراین حپان وخواه درسرای دیگردرمذهب 


این‌سینا سخن نمی‌توان به‌میانآورد . بد.ین تر تسب تمایز وتغایر نفوس افرادا سان از 


رقیه از صفحهُ قبل 

هافةا لفلاسفه اورا تکفیر کرده است»( لویی گادده‌ص۴٩)‏ 
1- احوال‌النفس ۱۳۵-۱۳۰ وفیالکلام۰ 21۹۹-۱۹۶۰۰ 
۲ رجوع شود به میحث عقل هیولانی درنظی این‌سینا. 


۳- رجوع‌شود به‌میحث‌فارا بی‌درهمین کتاب. 


۳۴ 


۳۹ درحبات اخروی که در فاسقه فارابی درمء‌رض نشکيك» و بالااقل محتاج 
تاو بود" »درفلسقة این شین تص صر بح‌ومحکمی است. 

و چون, ازبك طرف» تشخص‌برای نس بدون اینکه مضاف به بدن باشد 
حاضل قفی] مدء عنی عشضصی وش که خود معلو ل علل عفارقه است آ نگاه که‌عراج 
خاصی در بدن معین ید بل[ مد حادث می گردد» وازطرف و ان نفوس حادثه بعد 
از فنای بدن نیز باقی و بر قرارند گوئی بتوان نتیجه گرفت که این سینا داعقیده‌بر 
این است که بعدازفساد جسم تشخصی که نس را به‌سیب مزاج خاص آن جسم حاصل 
شده بود هم چنان برجای می‌ماند. وبا به عبارت 0 ماهیت نفی از همه لواحق 
اضاقي وقبود مکانی وزمانی قارغ تک ده زیراکه اگر چنین شود » چون ماهت 
به‌زات خود قبول اختلاف نمی کند می باست نفوس به 1 ملحق شوند ؛ 
وماهیت واحد » برای] نها حاصل‌گردد؛ واین همان رائٌی است که فارابی به‌یت‌اعتباد 
برآن دفته بود » وابن سینا برطیق اصول مذهب‌خود نمی‌تواند قائل بدان‌شود. اگر 
ارت تاو صحیح باشد می‌توان رأی‌ابن سینارا مقدمه‌ای برای ظیور عقا دی درادوار 
اتب فلسفهٌ اسلامی که نوعی بدن غیر جسمانی‌را بعدازمرگ برای‌افراد انسان‌متحقق 


شمرده وحقیر دداین مورد ادءای تحصیل بسن ندارد واحقاق‌حق‌را به 


امل تحفیق وامی‌گذار د. 
۳ مقاسة ]2 اعابن‌سیناباآراعار سطو 


درهقا دس آراء دوحکیم معمول این‌است که وجوه ۳5 به و تغا در در بین آن‌دو 


۱ - رجوع شود به‌میحت بقای نقس درفاسفهٌ‌فادابی, 

۲ شنا ۲۲۰نجات ۳۰۰ واحوال‌النفس ٩۷ - ٩۶‏ : دو اللفس مجرد ماهية فقط 
فلیس یمکن آن تفای نفس؛فساً بالعدد والماهية لاتقبل اخدلافاذاتیا وهذا عطلق فی کل‌شیء 
فان الاشیاء التی ذواتها معان فقط فعکثر نوعیاتها انماهو با لحوامل والقوابل وا لمنفعلات »,> 

۳۳۳ 


مذکور آبد . اما درموردارسطوو این‌سینا گویا احتیاج به‌ذکر موارد مشابپت نباشد: 
زیرا که از تقصیلی که درببان آراء این دوحکیم 1 شد روشن گردید که آراء 
اپن‌سینا در کلیات مسائل ودر بسیاری ازجزئبات بر همان اصولی که ارسطو وضع کرده 
و جوا تاد خوشر به جای گذاشته موّسی و متکی استت » و به همین سب دد هقاس 
آراء این دوتن راجع به نقس و عقل می‌توان به‌زکر موارد تغایر اکتفاء‌کرد ‏ و البته 
دراین‌موارد نیز اشاره به رووس‌مسائل وارجاع بدمواضعی که در همین مجموعه ذکر 
مفصل نپا آهده است کافی می‌تواند بود . به شرح ذیل: 

۱و تماط نفس‌و بدن. -ارسطو تفس‌وپن‌را چنان باهم دیگرهرتبط و متلاژم 
می‌شمارد که تفكيك آنها را ازبگدیگر ممتنع می‌داند . درواقع به عقیده اونفس و 
بدن شی< واحدی راصورت بذیر می‌ساز ندو بدین ترتبب بحث راجع بها شکه نس و 
بدن جونه باهم مر تبط می‌شو ند موردی نمی داد » جنانکه این بحث رادر بارة موم 
و نقشی که بردوی موم است و به‌طور کلی درهوزد عادهٌ شی> و اه این‌ماده‌از آن‌او 
ام فین کته وال اه یی اعستا خی سا تدشی که یه بات شوه 
از بدن است با بدن ارتباط می‌یاید " و ان ارتباط از قبیل نسبتی است‌که شیثی را که 
مدبر و مدبر شیء دیگری است نسیت بدین شیء ت و حفط وتعید وال ان 
و تسخیر و تصرف در ان حاصل می‌شود . به همین سبب آبن‌سینا راجع ب‌قول حشهور 
ارسعو در تعریف نفس که مقبول خود اوئیز بوده است می‌گوید که این تعر یف فقط 
ناظر ب‌روابط نفس بابدن است‌وحاکی ازماهیت نفس نیست ؟ 

۲ - احوال نفسافی . -به‌عقیده ارسعاوظرور هر حالتی‌در نفس هستازم‌اشتر اد 
نفس و بدن است ۰ به طوری که در تببین یکی از حالات نفسانی باید کیفیتی را که 
مقارن‌باظهور آن‌حالت در بدن پدید می آ بد ملحوظداشت . و این کیفیت رادر تعریف 

۱- ص۲۵ همین کتاب 

۲ ص ۲۷۴ ههین کتاب 


۳۴۴ 


لش ای سا دی بعا واه بدن را با نقس چندان اهمیت می‌دهد که می‌گو دد 
که اگر شرایط بدنی بعضی از حالات نفسانی تحقق بابد » حتی اگر علل نفسانی آ نها 
بسیار ضعیف باشد » این حالات بط ور می‌رسد . دوی جم رفته با ید گفت که در نار 
ارسطو همه ادن احوال ماندد خشم و ترس و اندوه به موحود زنده‌ای که مر کب از 
نقس و «دن اس تعلق دارد » نه اوه تعلق آ نها بالذات و بالاختصاص به‌خود نفس 
باشد » همان طور که حرف و صنایعی از شىل نساجی وبناثی نیز صادر از محموعه 
نفس و بدن است ۱ .و حال ۱ نکه در نظر آین‌سیدا م‌ عواطف و احوالی هانند خشم 
و ترس و اندوه وهم صنایع و حرفی ازقبیل نساجی و بنائی هردو افعال خاس‌نفانی 
است » نه افعال شترا دد بین نفس و بدن ؛ یمنی اولا و با لذات تعلق به نفس‌دادد 
و بالتیع با انفعالات بدنی مقارن می‌شود و فی‌المثل همان‌طور که نساجو بذاء 
و امثال آنان آلات متعدد و وسابل مختلف‌درصنا یع‌خود به کار می‌بر ندنفس ثیزاعضای 
بدن خود را به‌همان ترتیب و به همان منظور استعمال می‌کند ِ 

۲ - ۲ با افس‌صورت بدن‌است؟ ۰ ارسطو جوهر را برچند شم می‌دا ند : ۱- 


حوهر اول عنی شیء فردی قائم به ات که از تر کیب ماده و صورت بدید می‌اید . 
۲ جوهر دوم نی صورت که هید تعین بخش ماده است ۰ ۳ - ماده به آن اعتبار 
که‌حامل ومحل صورت است . امانفی » که‌به‌عقیده ارسطو ازمقو له جوهر است » نه 
جوهر به‌معئی او آن و نه حوهر به معنی ماده می‌تو اند بود > پلکه جوهر به معنی 
دوم‌آن عنی‌صورت است که‌تعلق آن بهجسم که به منز له ماده است «وجب تحقق‌جرهر 
اول یعنی موجود ذی‌حيوة می‌شود " . و آنجا که‌ار-طو درتع یف مشهور خودنفس را 
کمال جسم طبیعی می‌خوا ند کمال را مترادف با فعلیت که آن‌تر به معنی‌صورت 

۱ -ص ۲۴ همین کتاب‌ودد بار؛ تفس ۴۰۸ ب ۱۷-۵ 

۲ - ص۲۷۵ همین کتاب 


۳ رجوع‌شود به صس ۲۱ همین کاب 


۳۴۵ 


: ۱ 
است می گبرد و صریح ببان اوحاکی ازاین است که نقس صورت است‌وصورت کمال ۱ 
اما به نظر ام شتا نس 6 اگرچه کمال سیم ات 0 صورت آن ذد.ست 6 2 اشطه 
صورت را :4 ععئی کمال اصطلاح کنم ۰ و ده هر تعستر کمال دراین مورد عرارت از 
معناثی است که معنای نامحدود نا متعینی که هیچ ۳3 نه تحصلی ندارد به و سل آن 
میجدود و محصل می‌شود » و ببه عبازت ۳ , جنس باا نضمام بدان نوع می‌گردد ,۲ 
بدین ترتیب کمال اعم از صورت است » زیرا که در مود.د صورت شرط آن است که 
منطیع در ماده باشد وحال آنکه کمال‌ممکن اعت‌درماده منطیع ِا از آن مقارق باشد 
و همین قدر که «وجب تعصل و تحقق معنی عبهم جنسی و تعین آن به‌صورت نوع 
گردید کما لبت آن ثایت ات ۱ 

۴ - .لها تباطدد بین نفس‌و بدن ۰ -ازهمین ببان که در فرق معنی کمال با 
معنی صورت در نظر ان سینا به عمل 9 روشن می‌شود که چرا و هرز امخاد 
این‌ار تباط در اقوال ابن‌سینا چنان اختبار شده است که تغایر آنها و تصرف یکی‌را 
درد و پر سا ند . چنانکه نست نفس به بدن مثل نسیت کار گر به ابزار با مثل 
نسبت پادشاه به کشور با مثل نسبت ناخدا به کشتی احثل شسبت «رغ یه فان 
| هید و حال آنکه ارسطو بهصرأ حجت می‌گو بد که «معلوم نمست که رد همان 

۱ ۴ 
ترتیمی که‌ملاح کمال‌کشتی است نفس نیز کمال بدن باشد » 

نفس‌و حیات - به عقندة ارسطو حیات با وه جسم طبیعی چون فعلیت با ید 
تعنی به مرحلهٌ اولیة کمال برسد فقس آن جسم نحفق می‌یذ برد ۰ بدین ثر تب‌تفاو تی 
دربین حبات با لثعل و نفس مشپود نمی‌شود » ودر واقع نسبت نفس بهموجود زنده‌ای 
که‌دارای آن‌است‌ما نندنسیت بر ندگی بدتبر بابیناگی به چشم‌است . البته دراین مرحله 

۱- در بادءنشس ۴۱۲ الف ۲۱ 
۲ - دجوع‌شود بهص۲۷۹ همین کناب 


۳ص ۳۱۴ همین کناب 
۴ - درباده‌نفی۴۱۳الف ۸ 


۳۳۶ 


ازفعلیت هنوز قوای نشس به‌کار نیفتاده بلکه درحال سکوت مانده است » وچون این 
قوا به‌کار آغازدمرحلهٌ دوم ازفعلیت حیات» یاکمال ثاني موجود زنده» پدیدمیآ ید". 
اما به‌عقیدة این‌سینا کمال اول مبداً صدور افعال و آثارو کمال دوم خود این اقعال و 
آثار است . پس اگر ابن‌سینا نفس‌راکمال‌اول جسم ذی‌حيوة می‌داند بدین معنی‌است 
که حیات رااز آثار نفس و نفس را مبداً این‌اثر می‌شمارد و چنین مبدأّی غیرازخود 
حبات است » چنانکه ناخدا کهستاً تحو مت صقن انست‌استت, به صفدی شین آسزکد: 
چه » اگر ازحبات حدا نباشد مانع از این نخواهد بود که شا ود طرش مقدم بر آن 
باشد » و در این ضورت همین دا کمال اول با ش اول خواهد بود ِ ذیرا که 
کمال اول کمالی است کهاقدم بر کمالات دیگر برای شیئی‌حاصل شود ؟ . بداینآر ایب 
باد دیگر بینونت نفس باجسم ذی‌حيوة در فلسفهٌ ابن‌سینا بر خلاف رأی ارسطو به 
توت هی رسد :« 

۶ چوهر بت" قس. - اردطو می‌گوید : د نف جوهر است بدین معنی که 


صوزت برای جسم طب‌ی ۱ ی اس » و لمز می‌گو ید ِ» نس حوهری اسیخ به معتی 


ورد 1 اما به نظر ابن‌سینا اگر نفس قائم درهء‌وضوع باشد » یعنی جزئی از 
شیثی که مر کب از موضوع نفس و خود نفس است به شمارآ بد , جوهر نیست . حتی 
کمالیت ذفس نیز , چون کمال اعم ازاین است کهواقح درموضوعبا خارج از موضوع 
باشد » مستلزم جوهریت آن نیست ؛ بلکه موجب جوهریت آن قوام بدن بدان‌است؛ 
بدین معتی کهماهیت جسم 0 و توعیت 1 بدون تعلق نفس‌محصل و متحقق نیست 
تابتوان این جسم را به منز له حوضوع برای‌نقس دافست » و بدین‌تر تیب سلب‌جوهر بت 
ازنشی کرد . بس نفس جوهر به‌معنی صورت نیست تاعستلزم انطباع در بدن باشد , 

۰۱ - ص۲۹ همین کناب 

۲ - ص ۲۸۳ همین کتاب 

۳ در پادة نقس ۱۲ ۴ ب 

۴ ص۳۱ ۳۷۲ همین کتاب 


۳۳۷ 


و پتر این اسب کهنفس راخود قسم خاصی از جوهر بشمار یم که درعین مفارقت از جسم 
علاقه‌تی ازقیل تصرف و تحر يك اسیت بدان دارد ۱ 

۷ نقس9«هن 6. - درنظر ارسطو کهقائل به اتحاد نقس و بدن است نفس 
انسان نست که «من »اورا زک می‌دهد » وبدن انسان مّل سایر اشیاء محسوس 
جنباً خارجی ثسیت بدو ندارد . بنا با «ن‌عقمده‌ای»ملعشدةد کارت که نفسرا او لناهر 
یقینی برای انسان می‌داند » و حتی بدن راشیء بعدی‌میش,ارد و تعقل آن رامشروط 
به تعقل نشس میا ناد » به‌نظر ار سطوصحیح نمی توا ند بود ِ 9۰ لیکن‌منظودا ین‌سینا 
از نفس همان است که‌شخص از آن به خویفتن تعبیر می‌کند و چون « من » می‌گو ید 
بدان اشارء می‌کند, وبیآ نکه به‌هیج کدام ازاضای بدن خودتوحه بابد افعال 3 
خوش را به‌همان « من » منتوب می‌دارد , وبرای افاد آن دراشخاص ی کلمةٌ 
«تو »را بد کار می‌برو ۲ . بدین ترتس این‌سیدا به‌د کارت تزدیکتر از ارسطو می‌شود» 
و علت این فرابت اشتراك ان دو تن در اعتقاد به تجرد نثس و استقلال کامل آن 
تسبت به پدن است " 

۸ - معقول‌مةرق. - به‌نظرار‌طو کلیات جزدرقالب حزئیات و معانی معقول 
جز در اشیاء محجسوس وجود ندارد , واین عقیده یکی اژممیرَاتُلسفةٌ ارسطوووجه 


تغابر اصلی آن بافلسغهٌ افلاطون است *" .و لیکن این‌سینا صور معقول را به دو قسم 


۱ - ص ۲۸۸-۲۸۵ همین کتابه ص ۶۰ از جلداول الهیات‌شفاجاپءصر 

۲ - ص ۲۶ همین کتاب به‌نتل آذهامان 

۳ ص ۲۸۹ همین کتاب 

۴ - و شاید بئوان وجه تشابه دیکری دانیز دراین مورد به یاد آودد و آن عبادت 
از اعتقاد هردء حکیم به دوح بخادی برای تببین ادتباط این دو جوهر مستقل یعثی نس 
ویدت به یکدیگر است » و حال آنکه در مذم ارسطو که قائل به تلازم نفس و بدت است 
موردی برای جفین فرضی تست ۰ 

۵ - ولو مداومت در این عقیده درد همه عوادد پرای ارتطو ممکن تیاشدو او دا 
کرش گر فتاد تناقساتی سازد . 


۳۴۸ 


تقسیم می‌کند » قسمی ازآ نپا را بالذات مجرد دو مفارق از ماده می‌داند و قسم دیگر 
را ملفوف به لواحق مادی و مقارن‌باعوارض حسی می‌شمارد ؛ و به‌همین سیب‌محتاج 
این می‌داند که عقل آ نپا رااز ماده مچرد سازد " . 

٩‏ - صود معقولی تسای برمخیل.- ارسطو _ به سیب همان عقیده ناچار 
می‌بادست قائل بدین شود که‌صور معقول را باید از تصاو بر محسوس و مخبل به دست 
آورد » به‌طوری که در مذهب او نفس‌هیج گاه نبی‌تواند بدون استمداد از احساس و 
تخیل به تعقل‌پردازد. و چنانکه‌ديديم این‌عقیده چون پارووس عقابد فلسفی اومنافات 
داشت تاچار ایجاب‌تز ازل و اضطراب دربعسی ازاقوال اومی‌کرد» ذبرا که از طرف 
می‌بایست صورت عقلی دابا صورت خبالی و حسی تببین کند » واز طرف دیگر قائل 
بدین باشد که‌هیچ شیثی دانمی‌توان باشیثی که در رتبةٌ مادون آن قرار دارد صورت 
بذربر ساخت .و نیز از بك‌طرف معقول با لفعل رااز معقولات بالقوه‌ای که درمحسوسات 
مندرج است استخراج کند » واز طرف دیگر قال بدین باشد که‌هیچ شیء بالقوهرا 
نمی‌توان جز باتاثیر شیثی که‌بد ذات خود بالفعل است ازقوه به فعل ددآورد " .اما 
این‌سینا تصر بح می‌کند که‌عةل نظری بانفس ناطقهُ انسانی همواره صور کلی ومعقولرا 
ده دررتبهٌ مافوق او واقع است اخذ می کنه ومطالمه در تصاو بر حسی و خبالی » 
اگر چه نفس رابرای قبول صور ۳1 ۳ عقلی آماده‌می‌کنه » عین این صور ازمتخله 


بذ عاله انتقال نمی با بد 6 بلکه براثر تهسو و استعدادی که‌احساس ۳ تخیل در نفس به 
1 ۰ ‌ِ ۰ ۰ ی "۳ 
وجود می‌آورد صود مجرد مفارق از عالم غیر محسوس دران منطبع می‌شود 
۰- اقسام بامر | آب‌عقل.-ارسطو تنپا به‌دو عقل که یکی منفعل و دیگری 
فاعل است قاثئل شده وحتی درذکر عقل دوم بداشاره اکتفا کرده ونامی‌هم بر آن‌ننهاده 
۱ص ۳۰۳ - ۰۴ ۳۲همین کتاب 
۲ ص ۱۴۱همین کتاب 


۳ ص ۳۲۶ ۳۲۷همین کتاب. 


۳۳۹ 


بود . اما ابن‌سینا ازپنجءقل نام می‌برد که‌غیر ازعقل هیولانی وعقل فعال عبار تنداز 
عقل بالملکه وعقل _ بالفمل وعقل مستفاد. ومنشأً ظهور این‌عقول‌سه‌کا نه وسیب انضمام 
آن‌ها به‌دو عقل ارسطوثی » علاوه براینکه زمینهُ قرین به ابهام در آراء خود ارستاو 
داشته ", اقوال اسکندر افرودیسی و آراء‌کندی وفارابی بوده که شرح‌هر کداماز آ نها 
درموقع خود ات 
۱- عقل هیو لانی.- ارطو درموردعقل قابل یامنفعل باممکن که مطابق 
با همان عقل هسولانی است از مك‌طرف گفته بودکه این عقل برای اینکه بتواند صود 
معقولاترا بپذیرد باید خود آن عاری ازعر گونه صورتی‌باشد. واز طرف دیگر آن 
را فاقد »با لطت باماده وعاری ازهر گو نه آلت حسمانی شمرده و تشبه به لوح سفیدی 
کرده بود که‌چیزی 0 نوشته تباشد ‏ أین‌فولواین تیه به‌طوری که گفتيم" قابل آن 
بود که به‌دو قس‌تأو کل خود 
تأ ول ثاوفرسولس حاکی اذاین بودکه‌عقل منفعل چون‌از لحاظ خودآن در نظر 
گرفته شود وجود مستقل ومتعنی است ولبکن نسبت به معقولات قودایست که هنوز 
فعلیت نباوته اشت شدای رز لوح» اگرچه نسبت بدانچه باید برروی‌آن وشت‌استعداد 
طخ اس رب وود مق وم موی ها عاو تلا شکور آفروکسی ای از 
ادن بودکه قفش آضا ای هیچ‌گونه تعین وتحصلی ندارد ودرحکم قابلیت 
محض واستعداد صرف است. و به‌همین سیب قا بل تشبیه به‌هیولای اولی وقابل تسمیه به 
عقل هیولانی‌است» پس‌تشببه ارسطو دا باید بدین صورت دریافت که عقل مانند آن 


چیزی است که هنوز بر لوح ننوشته‌ا ند » وقابل این است کهبر ان‌نوشته شود. چنانکه 


۱- ددباده نفس فصل ۵ از کتاب ۳ وحواشی مئعلته. 
۲- ص۷۹ همین کتاب. 
۳- ص۸۷همی نکتاپ 
۴ص ۱۱۴ - ۱۱۵همین کثاب 
۳۵۰ 


درجای خود دیدیم ابونصرفارا یی متمابل به‌نظر اسکندر بود * و لیکن ابوعلی‌سینا 
پهشدت براسکندر<مله آورد "و عقل هیولانی راهمان‌نفس ناطق؛ٌ انسانی در مرحاه‌ای 
که هنوز با لفعل بهادراك معقولات موفق نیامده‌است داست و به همین سیب نه تنرا 
تعین بلکه جوهربت برای آن قائل شد. 
۲ علم نفس :4 خود .- بدنظر ارسطو عقل منفعل برای اینکه خود معقول 
شود برخلاف معقولات دیگر مستقیماً تحت تأثر عقل فعال از قوه به‌فعل‌در نمی آید, 
پلکه, به‌طور غیر مستقیم معقول می‌گردد» یعنی چون معقولات دیگر فعلیت جستو 
بعد از فعلیت باعقل ممکن اتحاد بافت درهمان حال که‌نسبت بدین معقولات علم 
حاصل می‌شود عم بهخود عقل نیز بهواسطة آ نبا وبه سیب اتحاد آنها با عقل دید 
ه به رارق که نمی از هتر ان سا کی ار" اعفآدا رس 
به وحدت-قل‌منغعل باءقل فعال است, به عقبدةٌ بعضی اکن دال بر این است که عقل 
منفعل باعتل هیولانی » قبل آزاینکه معقولات‌را تعقل‌کند»,هیچ گونه فعلیت و ماهیتی 
ندارد تامعقول شود. درواقع باقبول معقولات وادراك کلیات ازطریق تصاویر حسی و 
خیالی است که‌تعینی برای آن پدید می‌آید » وبه‌همین سیب شعور عقل نسبت به 
خود آن بدون اینکه ادراكگ اموری درخارج ازخودآن حاصل شده باشد صورت 
پذییر نیست ۰ 
اما به نظر ابن سینا عقل بانئس ناطقه حتی دده‌رحلهة هیولانی خودکه هیچ 
گونه ادراکی ازخارج به دست نیاورده است؛ به‌هیج و جه ودرهیج حال ازعلم به ذات 


خود عاری قمست » حنی اگر با لفرض ازادراك همه اشیاء همنوع و اغافل باشد باز به 


۱- ص۲۴۲ همین کتاب 
۳4 دجوع شود به‌تءلیقات ابن‌سینا بر کثاب نفس ار سطاو 
۳- دجوع شود باس ٩۰‏ همین کتاب. 


۱۲۳۵۱ 


خود عم هر الته جنین نظری‌را ۳ با اعتقاد بهجو هر دت و استقلال و تحرد عقل 
نمی‌توان داشت همان‌طور که دکارت نیز به‌سب همین اعتمقاد نظری مشابه با همین 
نظر در بارة علم نس به‌خود حاصل‌کرده است . 

۳ اتحادعقل ومعقول .. ارسطو قائل بدین است که عقل قبل از اینکه 
بیند دشد هیچ گو نه صورتی ندارد اما بعداژا شکه معقو لی را اند مشد صورت همین 
معقولرا بدخود ی کرد بهعبارت ِ"«- عقل چون باعمل تعقل فعلیت بافت بامعقول 
متحل شود منتهی این معئی نیز درآ راءاومضمر بود که وسجدن عقل ومعتول ناشی 
از تجردی است که این هردو شیء درضمن عمل تعقل به‌دست هی آودد. به همین سیب 
بعضی ازمحققان جدید. تیجه گرفتها ند که‌به اقتضای رأی ارسطواگرشیععاقل‌مجرد 
محعض باشد | تحاد عقل‌ومعقول اتداد حوهری است : ولیکن دروجود انسان کهحوهر 
نهسا از او منطیع درماده است اتحاد حجوهری در بسن‌عقل ومعقول خاصه در بمن‌عاقل ۳ 
معقول دد ددل ثمی | دد مفاد رأی این‌سنادرمورد ان مساله آن‌بودکه چون دو شی۶ 
توافت بادوصوزت هت نمی تو اند به‌صورت شیء واحد درآ ید وعقل هیولانی خود 
شیه محصلی است که با لذات صورنی معین دارد نمی‌توان گفت که بامعقول متحد 
می‌شود. پسآ نچه مانع اعتقاد ابن‌سینا به‌اتحادعاقل ومعقول شده همان‌بوده است که 
موجب اعتقادارسطو بدین معنی گر د بده‌است»و آن| نکه‌چون نظر ارسطوحا کی از ین بود 
که عقل‌هیولا نی‌هیچ گو نه‌صور تی ندارد» بلکه‌صورت‌خودرا باقبول‌معفول بهدست‌می آ ورد 


نازیر هی با ست! تحا دععل و معقول‌رادر ضمن عمل تعقل بپذ برد»و بالااقل‌قولاوقا و 


۱- ص۲۸۸ ۲۹۱۱ همین کتاب. 
۲ص ۱۱۰ همین کتاب. 

۳ ص۱۱۰همین کتاب. 
۴-ص۱۱۰ همین کتاب. 


۳۵۲ 


بدین رأی باشد تا مفسری مانند اسکندر افرودیسی که درسلب تحصل ازعقل‌هیولانی 
تاآن‌جا بیش دفته که‌تقر با آن رامعدوم دانسته است عقل را در معقول از هر جپت 
مستم‌لك‌شمارد" . اما درمقابل او ابن سنا » چون قائل بدوجود جوهری نفس ناطقه در 
همه مراحل آن حتی درمرحلهٌ عقل هیولانی است» البته نمی‌تواند انحلالآن دا در 
صورت معقول بپذبرد» چنانکه خود ارسطو نیز به يك اعتباد چنین نخواسته بود » و 
ناچار این‌سنا اصحاب این‌عقیده را تخطئه وترذیل می‌کند ؟. 

۴ عقلفعال. اعتقاد به عفل فعال درفاسفةٌ ارسطو ازاین جپت لازم آمده 
بودکه اوصور مععول‌را برخلاف فاسفةً افلاطون دارایو جود مستقل بالفعط نمی‌داست 
تاادراك آن‌ها مستقیماً امکان‌پذیر باشد. به‌همین سبپ‌عاملی که [ نپارا ازوجودبا لو 
خود دراشیاء محسوس خارج سازد و به‌مقام فعلیت در آوردلازم می‌آمد» واین عامل‌را 
تشبیه به‌نور می‌کردکه وسیله‌ای برای ادراك الوان است ". اما اختصار و ابهام کلام 
ارسطو در بارة این عقل موجب‌آن شد که دد ین مفسرانا ثارا وافسام اختلافات‌دداین 
باب به‌میانآ بدو په‌خلاصه‌ای از این اختلافات درموقع خود اشاره‌گردید. ابن‌سیناییکی 
ازاین مفسران است که برطیق اصول عقاید خود سعی در حل این مشکلات کرده و 
بدین تتیجه رسیده است‌که: اولا عقل فعال غیرازعقل هیولانی وغیرازسابرمراتب‌عقل 
انسانی است وخارج از وجود افراد انسانی قرار دارد , انا جزء عقول عشره مفارقه 
ودرمرحلةٌ دهم ازاين عقول ومدیر عالم واقع در تحت قمر است. ثالثاً دارای جنبه 
کلی است ععنی عقل واحدی بیش نیست که سبت آن بهعمهٌ عقول آحاد نوع انسان 


بکسان است؛» قاتا نه‌تنها افاضة صور معقول را بدعقول اسانی 3 بلکه افاضةٌ صور 


۲۰۰-۱ همین کتاب. 

۲ ص ۲۳۲ همین کتاب. 

۳- ص۸۹همین کتاب. 

۴- ص ۸٩‏ به بید از همین کتاب . 


۳۵۳ 


تمام اشاء را بدانپا» ی کند بدعبارت فیک واهب صور وا عقل‌انسانی 
صور اشیاء را خود به اتکاء فوای سفلی از قبیل احساس و تخیل از موادآ نها انتزاع 
نمی کند» بلکه این فوا استعدادی درآن ید ود می‌آورد تا توجه واتصال به عقل فعال 
حاصل‌کند, وازاین عنبع آن صود به عقل افاضه‌گردد. . این جمله مقتضی آن است که 
تشببه عقل فعال به‌نور چنانکه در کتاب ارسطو مده بود درآ ثار این‌سینا اندکی تغبیر 
پذبرد وتشبیه به‌خورشید شود که‌دارای وجود جوهری فائم به‌ذات وعنبم توروفیض و 
اشرات آسق 

۵- بقاءنفس. ازجملةً موارد اپپام درفلسفة ارسطو بقای نقس بود ۰ ععنی 
ارسطو به‌صراحت‌ممین نساخته بود کهآ یا نفس انسان بافنای بدن فانی می‌شودبااز بقاء 
وخلود بررخوردار است. نفس به‌طور کلی‌چون‌صورت بدن‌است‌درفنای آن باقنای بدن‌شکی 
تیست.اما عقل را به‌عقيدة ارسطو حکم دیگری است. برفرض اینکه عقل باقی‌باشد 
باعقل هر کدام ازافراد انسان باحفظ تشخص خود باقی است با نچه به‌جای می‌ما ند 
جنبهٌ کلی و امتشخص دارد. وبا عقل بالقوه نیز باقی است با فقط عقل بالفعل و 
بفضازد کر عفر قمال ازخاود بر خر روارزاست» اه آیستا تفن انسانرا پشیراحت 
تمام بافی دانسته وحتی همه مباحث را در بارء نثس مقدمه‌ای برای اثبات بقای آن 
قراردادم است. وگویا بتوان‌گفت که همذکنب ور سائل‌ا و کهموشوعخاسآ نپا بحثدر 
پارءٌ نفس است به‌قصداثئبات معاد بعنی بقای نفس تحر یر بافته است . وچون عقل فعال 
در نظر او مفارق از افراد است‌اشات خاودرا درحقعقل‌هیولانیو با به عبارت دیگردد 
حق جوهر نفس ناطقهآورده و تشخص عقول بانفوس افراد اسان را بعد از زوال بدن 
محرژو مسلم شمرده ی 

۱- دجوع شود به صس ۳۲۷-۳۷۲۶ همین کتاب. 

۲ دجوع شود به صس ۳۲۲ همین کتاب. 

۳ دجوع شود ب‌ص۱۲۸بهبمدآزهمین کتاب: 


۴ ص ۳۳۸ به‌بمداذهمین کتاب. 


۳۵۴ 


۳-سعی در ذکر علل اختلاف ر أق ارسطو و ابن‌سینا 
دة بار نفس و عقل 

عواملی دا که می‌توان در افکاد ابن‌سنا وظهور حکمت خاص‌اوموثر دانست 
عبارت است از : 

و اعفلسفی بونانی . 

۲- معتقدات‌د نی ‌اسلامی. 

۲ تمایل ضمنی به‌عرفانواشراق . 

۴ دهای‌شخصیو ابداع‌فلسفی ۰ 

اینك نظراجمالی بهسهم هر کدام اذاین عوامل در تکوین آداء او داجع به 
نس وعقل : 

۱ اعقلسقی بو تانی.. نگار نده بحث راچع به کیفیت انتقال این عقاید رابه 
عالم اسلامی خارج‌ازموضوع خاصاین کتاب می‌داند» و بحثی‌را که در بعضی‌ازفصول این 
کتاب‌راجم به‌چگونگی سیرعقاید در بارة تفر از ارسطو تااین‌سینا به عمل آودده و 
درضمن آن‌درذکر اسماء و آراء اشخاصی که وسائط این انتقال بوده‌اند کوشده است» 
علیا لعجاله, کافی می‌شمارد. 

آ نچه مسلم استازحکمای یونان‌کسی که اسلامیان بامذهب اوآشنائی یافتند و 
اقوال‌اورا سند مسلم حکمت دانستند ارسط‌وبود. مقبوایت اولااقل بر حسب ظاهر 
افلاطون دا درپرد اختفاء گذاشت.خواء بدان سبب‌که آ ثارمنقول ازیونانی به عربی 

بیشتر تعلق بهارسطو داشت» خواه از آن‌روی‌که بعضی‌از کتب افلاطو نان جدید بدخطا 
به‌ارسطو اتساپ یافت,خواه بدان دلیل که صاحب نظران شرق‌تألیف و توفیق مذهب 
حکیمین ورفع تعارض از اقوال آن‌دورا میسر پنداشتند,وفیالمثل, فاراپی دسالهای 
دراین باره پرداخت»خواه از آن راء‌که مشرب‌استدلالی آ نان باکتب‌ارسطو الفت‌بیشتر 
ولتت هدفه وفی‌ا لمثل»ابن‌سینا به‌تحقیرجنبةٌ ذوقی وشعری] ار افلاطون و منافات 


۳۵۵ 


آن با شوون‌حکماء تصریح‌کرده وخواء به‌علل واسباب دیگرکه شرح آنها خارج از 
حوصلةٌ این مختصراست. 

اما ازچهراه اختلافاتي درآراء ان‌سینا نسبت بد اقوال ارسطو باوجود تصدیق 
این‌سینا به‌سند بت واعتمار اقوال او چد ید آ مد. در ] بچه مر بوط به‌مبحث ناس‌وعقل‌است 
با ید گفت کد: 

ال ارسطو درمورد عقل, با به‌صارت دیگر درموردشر ناطقه اسائیءهمه 
مطالب را به‌نحوی قاطع‌وه‌حکم حل‌نکرده و بسی ازنکات داموولو عبپم گذاشته بود . 

از آیت‌اع آنبوذکه مان اتضیل لت خرعاویل. ابا نا که خود 
می‌خواهند ومیا فنادشنی سکن گو ده و بدین ترتیب‌هر کدام با وجود افرار به تبعیت 
خود ازارسطو وحپی راکه بیشترمطابق بامطلوب خود می‌دانند رت وبادسگران 
درااین باره اختلاف با بند.ماچون درفصلی مخصوص این‌موارد تشابه را مذ‌کورداشته و 
در فصول‌متعدد کسا نی‌را که از وجوء مختلف به تأویل آنها پرداخته‌اند» وهم‌چنین وجه 
مختار این‌سینارا درپارة هرکدام ازآ نا بیان داشته‌ايم محتاج تکرار آنها یستیم . 
هیین‌قدر می‌توانم گفت که اگر این مبپمات درفکرارسطو عادرطرزیبان اونمی‌بود و؛ 
فی‌المثل, اگرارسطو به‌صراحت معلوم‌می‌داشت که‌قائل به‌بقای‌نفس ناطَهُ اسان است با 
نیست.ویامعنی جنبهٌالپی عقلرا دراقوال‌خودبهم نمی‌گذاشت»وضم مذهبابن‌سینا در 
دقایل فلسفةً اوصورت حالیه‌را نداشت. با بکسرهء اژارسطو می کسست و باشاید بیشتر 
اذاینپا بدووعقاید او می‌پبوست. 

ب عبور افکار ارسطو ازمجاری متعدد ومتوالی وتغییراتی‌که تفاسیر مختاف 
دراصولاین افکار بد ید آورد وتر کیب آنها باعناصر فکری وگ و تحولی که سیر 
زمان در معانی خاص افوال اوحاصل‌کردوخطیئانی که درخاط وتلفیقکتب‌اوباآ ناد 
دیگران ارتکاب‌شد: واشا همه‌را تاحدود وسع وطافت‌در اوراق این‌کتاب آوددم» 


۳۵۶ 


ناچار موجب این می‌شد که‌این افکار درحین وصول بها بن‌سینا هتفاوت‌با آن‌باشدکه‌در 
حین صدور از ارسطو بود. و باز مي‌توان‌گفت‌که اگر ابن‌سذاکتب ارسطو را بی آنکه 
واقف‌به آراء مفسران وفیلسوفا ني‌ازقبیل اسکندر وسیمپلسکیوس و امسطیوسو کندی و 
فارا بی باشدمی‌خوا ند ودرمی‌بافتآ راء اودر بارءٌ نفس‌وعقل باحکومت اوداجمبه‌ارسطو 
جزان می‌بود که اکنون ازکتب‌اومستفاد است.فیا لمثل اگر اقوال اسکندرافرودسی 
راجع به‌تعداد عقول و آراء فارابی بر مبنای همین اقوال به دست این سینا نمی‌رسید 
مراتب خمسٌ عقل, که ذکری اذآ نها بدین ترتیب در کتب‌ارسطو نیامده است, درآ ثار 
ابن‌سینا پدبدار نمی‌شد . وبااگر عقل فعال پعداز عبور ازمدارج آثار اس‌کندر و 
سیمپلیکیوس‌ویا مبلیکوس و کندی و فارابی به‌عالم بالا عروج نمی‌بافت و در دهمین 
مرتبهٌ عقول مفارقه جای نمی‌گز بد ها مسلم بودکه اب‌ستا اییرای را جدباره ان 
عقل منیا از کت سوی ری ها خری عم توا تست داضت وفع فدا: 
ج. ارسعو. برخلاف ۲ نچه‌شا بدخودایرانیان می‌پنداشتند» » درهمهٌکتب و آ ثار 
خود یکسان در باره عقل ونفی وبدن وروابط آنها بایکدیگر سخن نگفته» بلکه , 
عقاینش درادوار مختلف حیات درمعرض تطور قرار گرفته است . چنانکه در فصلی 
میخصوص (فصل چپارم از بخش اول‌همین کتاب) گفته‌شد بااظپارعقابدی قر ب‌به‌افکار 
افلاطون آغاز کرده و سرانجام به تصنیف آ ثاری در ذکر آراء مخصوص‌خود دسیده 
است:دزطی این مسیرا تبداحکیمیرا که‌معتقد به‌رو <ا نبت مطلقةً نفس ناطةهوهبوط آن‌از 
عالم اعلی‌واسار ت وغربت آن‌در دبار اجسام است می‌شناسيم . آنگاه فیلسوفی را که 
قاثل‌به‌ارتباط نف وبدن وتفاعل وتعاضد آن دوبا مکدیگر» پاوجودمبا پنت‌وافتراقآ نها 
از حست جوهر؛ است‌می با بیم. سرانحام عالمی‌را کهاقوال اوحا کی ازا نطباع نفس‌در بدلو 
|تحادوملاژمت آن دوبایکدیگر» به‌سمت دوجنبةٌ صوری ومادی‌ازشیء واحد »است و 
به‌سب تعارض‌مفاد این آقوال با اصول حکمت‌اومننج به‌تشابه وابهام می‌شودمی‌بينيم. 
بیداست که این [ ثار چون به‌نظراین‌سنا و کسانیماننداو که می‌خواهند آدائی در کمال 
ار تباطوا تسجام‌ازارسطو باز نمایندمی‌رسید آ نان‌را می‌بایست به کوششی هائی اذآن‌قبیل 


۳۵۷ 


که این‌سنا در تعلیقات ومیاحثات به‌کاربرده است وادارد تادست به‌تأو یل آ نبا سر ند » 
و تاآنجا که ممکن است به دفع خلاف پردازند» و باناگزیر درمودد بعضی از آنها 
که تأویل وتلفیق میسرنبوده است ناگز بر ازنقد وجرح باشند» وبا به‌ندرت بعضی‌از 
آنهارا ترك و بعضی جب‌گزداا ار خفن واین‌جمله ناشی آزهمان عدم وقوف به‌تطور 
افکار ارسطو وتکامل آ نپا درممرزمان ازعهدشیاب تا اواخر ایام عمراوبوده است. 
ازشواهد ترجیح بعضی از] ثار ارسطوبر بعضی دیگر قولی ازابن‌سینارا می‌توان‌دانست 
که در نخستین فقره از تعلیقات خود برکتاب نفس‌ارسطو آورده واین‌کتاب را ازحیث 
دقت براهین و لطف مذهب مادون دیگرکتب اودراجزاء عام طبیعی شمرده است. واز 
قضا کتب طبیعی از اد دوره‌ای ازحیات ارسطوست‌که حدفاصل عید افلاطونی باعپد 
ظهود آراء مختصه اوست,.و نا گز بر بهسیب وجه تمسز آراء او در این دوره از حیات 
راجع بهروا بط نفس و بدن»درنظراین‌سینا می‌باست مرجح برکتاب نقس باشدکهدد 
آن‌نفس ازمقام علوی خود فرودمی آ ید وصورت بدن مادی‌می‌گردد.و بدقول محققان 
1 
همین کتاب طبیعت بوده‌است‌که بهطوری‌که در بخش‌اول ایزدساله ذکر شد جزء ] ثار 
عهددوم حیات ارسطوست, عنی عهدی‌که درآن‌بدن را هنوز آ لت‌نفس می‌دا نسته‌است 
نه‌نفس‌را صورت بدن . ودیگر کتاب لام (لاندا) ازما بعدا لطبیعه بوده است که‌شتمل 
بر آدائی است که می‌توانعقول محرلد افلاك را ازآ نها استنتاحکردتادرمذهب اخلاف 
رابط نفس سفلی بهعا لم علوی باشد. یس فیا لمثل اگر این‌سینا نت بدن‌دا بنقس 


مانند نسیت!بزار به کار کر با سبت آشیانه به‌مرغ‌یانسبت کشوربه پادشاه بانسیت کشتی 
به‌ناخدا می‌دا ند ول کین حاکی از تعلق او بهآ ثار از ارسطوست که درعهد متوسط از 
حیات این‌حکیم ندوین یافته واین عهد به منز له معبری برای انتقال فکر افلاطونی 
به‌مذهب اختصاصی اوراجم به‌عقل و نشس بوده‌است. ارسطاو در ] :ار این دوره هنوز 


ناس رامن‌حیثالمجموع مجرد از بدن‌وفائم بهخودمی دا نسته و به‌همسن سیب‌می توا سمه 


۳۵۸ 


است عقل را نز قوه‌ای ازحملة رای نفس بدا ندء و یا اگر درسن شقوق مختلفی که 
آراء ارسطو در عپد اخرر حیات او قاپل تأویل پدانها بود شقی دا برگزبده است که 
تمایل به‌مذهب افلاطو نی دا تسهیل وتیسیرکند به‌سیب ارتباط والتیامی است‌که براثر 
این تأوبلات دربین مفاد کتپ مختلف اودراین ادوار مختلف پدید می آ بد ویابه‌سیب 
توافقی است‌که ددبین عقاید مفسران او وآثاری ازفیلسوفان دیگر که‌با کتب اصلیةُ او 
اختلاط با به خطا بهوی انتساب یافته‌است حاصل می‌شودو بابه‌سیب این است کهتأویل 
اقوال ارسطو برطبق آراء افلاطون افکاد فلسفی ابن‌سینارا پامعتقدات اسلامی‌اومطا بقت 
می توا ندداد. 

۲- معتقدات دلنی اسلامی.-ابن‌سینامتدین به اسلام‌بودوعادازاصول اسلام 
به‌شمار می آید . معادجسمانی دا به صریح قول‌خود قابل اثبات از طریق علم و عقل 
نمی‌دانست وتصدیق آن‌را موقوف به قبول نص کللام‌حق‌می‌شه‌رد. پس ناگز برمی‌باست 
چنان‌کند که معادروحانی به ثبوت رسد. دراین‌راه‌رتج بسیار برده وکتابپا تصنیف‌کرده 
استوچنانکه يك بار گفته شد بسیاری ازکتابهای اورأجع به‌نفس به قصد اثبات این 
عقیده‌نگارش یافته است» نه‌به‌قصه تحقیق اصل‌سأله ازجنبهُ علمی. قبول فلسفهٌارسطو 
ازحیث اصول اورا برآن می‌داشت‌که‌نفس راکمال جسم آلی پداند و کمال‌رادرمراتب 
سفلی قابل مقارقت ا مادهٌ جسم نشمارد , یعنی به فنای نفس حیوانی با جسم آلی 
لااقل دراوایل عمرخود تصر یح‌نماید. اما برای حفظ معتقدات دینی نمی‌توانست آراء 
ارسطو را چنان تفسیر کندکه مانند بعصی از مفسران فنای نس انسانی » با ماتند 
بعضی ۳ عدم تشخص آن‌را بعد ازفنای بدن» استنتاج‌کند» وبدین ترتیب وابو 
عقاب اخروی دا ازاعتباد بیندازد. پس درظپور فلسفهٌ خاص او تأثیر عامل دینی‌رااز 
نظر دود نمی‌توان گرفت . اما ]با می‌توان گفت که معتقدات دینی او جنبهً عرفانی 
داشته با اودراواخر ایام بدین‌جنبه‌تما بل‌یافته است؟ 


۲ راجع به ِِ افکار عرفا نیو ذوق اشراق در قلسفه ابن‌سینا بح زیادی 


۳۵۹ 


رفته‌است بعضی از محققان اورا دراواخرعمرمتمایل بدین افکار دانسته و بهضی‌دیگر 
ازهمان بدایت‌حال ذوق عرفانی را درحکمت او عضمر گرفته‌اند. و به‌هرصودت تحقیق 
این مطلب خارج ازموضوع مقال ما ومحتاج تالیف کتاب بل‌کتب دیگری‌است. 
ترجه بذاعمه این احوال وعرامل قن ترانن نظر اعل. نیو را از :بان 
دهای‌شخصی ابن‌سینا وابداع فکرخلاق اوبازدارد. تأثیر شخص اواز علل مپم افتراق 
مذهب وی در بعضی اژمطا لب بامذهب ارسطو درنظر هر کسی که به مقا سةٌ آداءاین 
دوتن می‌پردازد خواهد بود. و بطورکلی خطاست اگر بگوئیم که‌می‌توان‌افکارفیلسوفی 
را به عناصری تحلیل‌کرد وهر کدام ازآ نها را مولودقپری والزامی‌یکی‌ازعلل تاد یخی 
وعوامل خارجی دانس‌واژ1 نچه شخص آن فلسوف به ابداع خوددر بافته است‌غافل 
ما نده‌وشاید مناسب مقال‌چنان باشد که تعبیر مشائی به‌کار بر یم و گوئيم که اگر نیز مواد 
افکاز یش فاترف‌داقود اه کر ان وسایل غوامن باق ضوریت: اد افکارفایل: ناویل 
به‌عوامل نیست, پلکه حاصل ابداع شخص اوسبت‌وا گرچنین نبا اورافیلسوف نمی‌توان 


نامید. 


۳۶۰ 


تحقیقی در تعلیعات آدن‌سینا 


بر کتات ار سطو «دربارة نفس» 


«معدعف» 


« التعلیقات علی حواشی کتاب‌النفسلارسطاطالسر > یکی از آثار ابن‌سیناست 
که جزء مجموعةٌ ارسطو عندالعرب : به اهتمام عىدا لرحمن بدوی به‌سال ۱۹۴۷ در 
قاهره به طبع رسده است , ناشر در مقدمه‌ای که براین کتاب نکاشته راجع به این 
تعلیقات گفته است که:« تنپا بكك نسخه از آن‌را در ضمن مجموعةُ خطی متعلق به 
دارالکتب المصریه به دست آودده است , و حون ازنسیخة خطی دیگری به‌تام شرح 
کتابالنفی » که گوبابه زبان فارسی‌دراستانبول موجود است » اطلاعی نداردار تباط 
آن رابا نسخهٌ کنونی تعلیقات نتوانست معلوم سازد . اما اهمیت‌تعلیقات به‌سبب ذکر 
آراء مشرقیین ععنی مشائینو بفدادبین ازمعاصران این‌سیناست که مقصود از آ نان به 
درستی محلوم نیست . فقرات‌این تعلیقات در شرح قطعاتی از کتاپ ارسطو در بارءتفی 
و اشاره به آراء مثرقیین راجع به بعضی ازه‌طالب آن کتاب است . مثلا" فقرث الف 
از ص ۷۵ س ۵ - سص ۷ ( ازسطورو صفحات کتاب ارسطر عندالعرب ) مر بوط به تص 
ارسطو در ۴۰۲ الف ۱ ۴ از کتاب نفس است وفقرءًب‌از ص ۷۵ س ۸ -س ۱۳ به 
۲ الف ۵ - 2و فقره ح از ص ۷۵ س ۱۴ -س ۱۵ به ۴۰۲ الف ۲۱ - ۲۲ وفقرء 
د از ص ۷۵ س ۱۶ - س ۲۱ تعلیق‌عامی است که علیالخصوص به ۴۱۲ الف ۲۵-۱۵ 
و فقرءٌ ه از صس ۷۵ س ۲۲ - ص ۷۶ س به ۳۱۳ الف ۳ ۱۰ و فقرةو از ص ۷۶ 


س ۴ س ۷به ۴۱۳ ب ۱۳ ارتباط داردو بعد از نشر سخه ترجمهً قدیم عربی کتاب 


۱- ذس ۷۵ تا ص ۱۱۶ جزء اول آن کتاب 


۳۶ 


نفس ارسطو که ازوجود آن دراستا نپول اطلاع یافتهایم همه این فقرات رابه قطء‌ات 
آن کتاب ارجاع خواهیم کرد *» 

اما عبدا رحمن بدوی باوجود وعده‌ای که داده وباوجود انکه شمارة مطوررا 
درصنحاتی از کناب ارسطو عذدا لعرب که اختصاص به طبع تملیقات دارد مخ کور داشته 
است نا ارجاع آنها به قطمات کتاب نفس‌آسان باشد " و با وجود طبع و نشر نس 
ترحمه اسحق بن‌حنین از کتاب فس بهاین وعده وفا نکرده است . حقیر دداین موقع 
که ترحمهً کتاب نفس را به فارسی عرضه داشتهو کتاب حاضر راد شرح آراءارسطو 
و مشائین گر خاصدا بن‌ستا نگاشته استت فوشتن درارجاع فقرات به نهوص‌ارسطو 
وذکر مظالبی در بارٌبعنی از افادات وارده در آن دا مفیدمی‌شمارد ودرج چندنکته 
را در مدخل أدن‌مبحت لازم می‌دا ند : 

۱ - بر عیکفن 7 عىدا ارحمن بدوی که در سطور متقوله بعصی ازفقر ات را 
به مواضم متفرقه از کتاب نفی ارسطو ارجاع کرده حقیر را عقیده براین است که 
تعلیقات رامی‌توان به قطعاتی از کتاب نفس بر حسب تقدم ذکر آنبا در همین کتاب 
به طور مرتسب از بدو تاختم آن مر بوط داشت و وجه این ادعا به موقم در ذکر هر 
کدام ازفقرات خواهد آ عد 

- اسلوپ‌ددج مطا لب | ین‌است که ابتدا به قطعه‌ای از کتاب ارسطو ازروی 
صفحات و سطور وارده در حواشی: چم فارسی کهبه تبع نسخهٌ منتشرة بکر " است 
اشاره, و آنگاه تعلقة‌این‌سنا براین قطعه از روی علامت مندرج:در کتاب ارسطو 
عندالعرب و سطرو مه کتاب تعسین شده است . و در مورد بعضی از فقرات به 

به ذکر اختلاف سخه ترجمهٌ قدیم‌عر بی بات جمهٌفادسی خودمان که منقول از ترحمةٌ 
فرانسوی است مبادرت گردیده ,و بالاخرء درمواددی که لاژم آمده توضیحانی‌راجع 
به شرح مقصود این‌سینا و تطبیق آن پامفاد کلام ارسطو داده‌شده‌است . و برای‌سپولت 


۱- ص ۱۳۳ ۳۵اذمقدمةٌ جزء اول ارسطو عند|لعرب 
2-۲ ۱اذ ص ۳۸۵ مقدمةٌ کتاب . 
3 ۳۱۱۵۲ 


۳۶۳ 


امر از آغاز تاانجام تعلیقات به ترتیب بااعدادهتوالی تعدید گردیده است . 

۳- این فقرات را استاد ما آفای دکتر بحبی مپدویجزئی از بقابای کتاب 
عظیم «انصاف » که‌اصل آن دریکی ازهزايم ازمیان رفته‌انت می‌داندو اشاده‌می‌فرماید 
که:«دررسالة سر گذشت نسخهٌاو نبورسته۴۷۵۵ تصر یح شده‌است: شرحه لکتاب النقس 
لارسطوو بقال‌انهمی‌الا تصانی :۱ 

چه چه چه 

چون دراین مقال ودراوداق آ تیه اشاره به‌ترجمةً قدیم عربی ازکتاب ارسطو 
درباره تفس مکرر شده وهم‌چنین درذیل ترجه فارسی این‌کتاب که اخیراً از طبع 
خارج شدء" تطبیقی ازبعضی ازفقرات ترجه قدیم عربی بااین ترجمه گردیده است» 
دراینجالازم می‌بیند که ملاحظاتی راجع به این ترجمه به اختصار درا ن‌مقام‌مذ کور 
شود تا ددضمن آن فوایدی نیز داجع به‌تعلیقات اپن‌سینا حاصل آید. 

این ترجمه دا نیز چنانکه |شاره شد عبدالرحمن بدوی طبع و تصحیح کرده 
ودر مقدمهً خود شرحی داجع بدان آورده است که خلاصةٌ قسمتی از آن به فارسی 
چنین است : 

«مترجم کتاب ازیونانی به سریانی حنین بن اسحق ومترجم آن به‌عربی پسس 
او اسحق‌بن حنین متوفی به‌سال ۲۵۹۶ هجری بوده است . ابن‌الندیم در فپرست خود 
گفته است که الکلام علی کتاب النفس سه مقاله است که حنین حملةٌ آن هارا به 
سربانی واسحق به‌عربی نقل کرده است. اسحق دوترجمه ازاین مقالات به‌عربی نموده 
زیراکه ترجمةّ اول او فاقد جزء قلبلی ازآن بوده ودرترجمهٌ دوم همهٌکتاب رابه 


عر بی در آوره است...وخود او نز دراین باره‌می گو ید که تخست از نسخة نا معشری 
ترحمه خودرا به عفن آوردم ویس ازسی سال جون تسخه بسیار خوبی به‌دست آوردم 
- فهر ست نسخه‌های مصنفات] بن‌سیناص ۵۹ ۴ 


۲-تر جمنگاد ندء کتاب‌حاضر ددجزء سلسلهٌ انتهارات دانشگاه طهران. 


۳۶۴ 


ترجمهٌ تخستین را با این نسخه مقابله‌کردم. آزاین شرح نمی نوان معلوم داشت که 
ترجمهٌ اسحق اژاصل ونانی بوده با ازترحمهُ آن به سریانی که پدد اوبه‌عملآورده 
استفاده کرده است. اما ا نچه اذاین فول مستفاد می‌شود این است که ترجمهٌ نخستین 
ناتمام بوده وموّبد این قول اولا اشارهاست که درحاشية نسخهٌ تعلیقات ابن‌سینا دد 
کتاب نفس‌که جزء مجموعهٌ ارتطو عندالعرب آعده است.مفادآن این‌استکه‌ترجمةً 
اسحق‌بن حنین تا اینجا یعنی تاسطر ۷ ازص۴۳۳ الف‌که پابان فصل نهم ازمقالسوم 
است بوده واژ این بس ترجمه دیگری است که مفسر اصلاحات زیادی در آن به‌عمل 
هد ات ِ 

ثانیا مطلیی است‌که در ترجمهٌ عبری‌کتاب که ازروی همین ترجمهٌ عربی بقلم 
سرخاین اسحق‌بن شبالیل به‌سال ۴ درشهررم به‌عمل آمده در اواتبط مقالهة سوم 
مذکور شده است ومفاد آن اینکه مابقی کتاب نتم ترجمةٌ اسحق‌بن حنین‌از ترجماً 
ابی(علی) عبسی‌بن اضسحق ازشریانی به‌عربی است... اشکالی که وارد می شود این 
استکه اگرترجمهٌ دوم اسحق‌بن حنین چنانکه ابن‌الندیم نقل کرده بهتر از ترجمة 
اول او بوده است چراتر جمهٌاول او مدتی‌مدید بعداز وفات مترجم هی‌چنان‌مورداستفادء 
بوده تا | نجاکه ابن سبتا نیز درتعلیقات خود بیش از۱۲۰ سال‌بعد از وفات مترجم از 
همین نس ناتمام استفاده‌کرده و مابقی آن‌راازترجمهٌشخص دیگری آورده است و 
مترجم عبری قریب۰ ۴۰ سال‌بعد ازوفات مترجم عربی‌ترجم اقص اول اورامأخذ کار 
خود قرار داده ونتمهآن‌را از ترحمة ابوعلی عیسی‌بن اسحق زرعه مستفید شده است؟ 
وانگپی‌سخهٌ کنونی ترجمةٌ عربی ترجمهٌ کاملی است که‌هیچ کدام ازاجزاءکتاب‌را 
فاقد نیست وبه صراحت به‌اسحق‌بن حنین‌منسوب گردده ودرهیج قسمتی از آن‌اشاره‌ای 
با شکهتکمله کناب ز ترجمهشخصدیگری نقل‌شده باشد نشدها ستودر بر ن‌ماقبل ما بمد 


فقر ء#مذ کوده سنی‌سطر ۷ از ص۴۳۳ اف اختلافی‌دراساوب مشپود دست و ترجمه کتاب 


۱ ص۰٩‏ ۰ زجلداول جاپ مصر . 


۳۶۵ 


نیز باوجود تحر فات نساخج خوب ودقیق است؛ به‌همین سیب می‌توان احتمال داد که 
یه دوم اسحق‌بن حنین است که دفیق‌تر ازترجمهٌ اول ومتتمل برهمهٌ 
اجز اء کتاب است. » 

اما حقیر بعداطالعةٌ تعلبقات این‌سینا برکتاب نقس ومقاسه فتراتی از کتاب 
که در این تعلیقات بدانپا اشاره شده است با ترجمهٌ فرانسوی و ترجمه عربیم وجود 
بدین تیچ رسیدگه ترجمه‌ای که این‌سناازاین کتاب در دست داشته تا همان فقرءٌ 
مذکود» عنی س۷از ص۴۳۳الف » غیر ازدخةٌ کنونی ترجمه عربی بوده است.ز را 
که در بعضی ازموارد مفاد فقر ات منقول در تعلیقات بامفاد آنپا چنانکه در ترجمةً 
نخاشتر | مخ است اختلاف دارد واغلب صحیح تر وبا اصل بونانی مطا بق‌تراست. اما در 
قسمتی که بمداذاین فقره واقع است خلاف ابن معنی مشپوداست» معنی آثاد تطابق 
سخهٌ ابن سینا را بانسخهُ حاضر می‌توان دریافت» وبرای شرح این فقرات به اوراق 
آتیه که مصروف بحث دربارء تعلیقات است رجوع با بدگر د. به‌همین‌سب عقنده‌دارد 
که‌نسخه‌ای که‌ا ین‌سینا در اختیار داشته تاسطر ۷ازصس۱۴۳۳لف نسخه‌ای ازترجمة دوم 
اسحق بن‌حنین بوده که به‌شهادت ابنا ندیم بپتر ودقیقتر از ترحمهٌ اول‌اوست که مشتمل 
بر نقائّص واغلاط زیادی است. و برخلاف آنچه عبداارحمن بدوی‌حکم کرد به‌استناد 
فقراتی که بدانپا اشاره خواهد شد اختلاف در صحت ترجمه درما قبل و ما بعد فقرءٌ 
مذ کور به‌خوبی بدیدار است. اما راجع به سیخه‌ای ازتتمهُ کتاب که‌این‌سننا در دست 
داشته‌است می‌توان دواحتمال‌داد: 

۱- اسحق‌بن‌خنین درترجمهٌ دوم خود نیز ازهمان فقرةٌ مذکور تجاوز نکرده 
است‌وچنانکه درنقل قول این‌الندیم ازوی آمده فقط به عقابلٌ ترجمهٌ نانمام سایق 


خود بانسخهٌ بهتری که به دست آورده بوده‌اکتفا نموده است ونتمهٌ ترجمه از شخص 


دیگری استءجناتکه در اسخه ترحمهً عری به‌اسم ورسم او تعر بح زد نده است؛ وبا 


۱- متدمةً کناب‌فی‌النفی لادسطاطالیس۱۳تا۱۶جاپ۴ ۱۹۵ فاهره. 


۳۶۶ 


این احتمال بایدکلمة «تام» کد ا نا لندیم در بدو کلام خودآورده با برسییلسامحهو 
یادال برتمامیت ترجمه ازحیث صحت ودقت آن و با حاکی از عدم وقوف او بوده 
پاش 

۷- اگر تمه ترجمهٌ اسحق‌پن حنین ازخود وی بوده در نسخها بن‌سینااین تتمه 
واردنشده‌وبه همین سیب مابقی کلام اودرتعلیقات به استناد ترجمهٌ شخص دیگری 
اه است.درمورد ندخه کنونی ترجمه عربی حقبر گو ید که از ابتدای آن تا سطر 
۷ ازصس۴۳۳ الف مطایق با ترجمهٌ اول اسحق‌بن‌حنین وازاین مقام تا آخر کتاب با 
ول ارعر که خوم ای باشتهول آر ره شش ق یر انس کشا د‌شیاناروعین 


عسی بن اسحق زر عه باشد. 


۳۶۷ 


بسم‌الهالر حمن‌الر حیم بالعز بز السکيم اثق و علیه‌اتو کل الحمدلله 
ربا(عاامین و الصلو ةعلی بیامحهدق 4۲ اجمعین 3 حسناالله‌ه نعمال و کیل. 
۱ 
ارسطو : ۴۰۲ الف ۰-۱ ۴ 
ابن‌سینا :فترة (۱) س ۵ ازس ۷۵ 
توضیح :مذهب‌ارسعطورا در کتب طبیمی او دقیق تر و لطیف‌تر ازعقایدی‌که وی 
در کتاب نفس اظهار داشته است می‌شمارد. 
۲ 
ارسطو : ۴۰۲ الف ۵ ۶ 
ابن‌سیدا : فقره (ب) س۸ ازص ۷۵ 
۳ 
ارسطو : ۴۰۲ الف ۲۰ ۲۲۰ 
ابن‌سینا : فقره (ح) س ۱۴ - س ۱۵ ازص ۷۵ 
۴ 
ارسطو : ۴۰۲ الف ۲۳ - ۷۵ 
این‌سنا : فقرء (د) س ۰-۱۵ ۲۰ از ۷۵ 
توضیح : ۱ - برعکس آنچه عبدالرحمن بدوی درمقدمةٌ خود براین تعلیقات 
(س۳۴) نوشته واین‌فقرء را به ۴۱۲ الف ۱۵- ۲۵ ار جاع‌کرده است جای‌این فقره 


همین‌جا ست .۰ 


۳۶۸ 


۲ - قول ابن‌سینا باقول ارسطو ] نجاکه‌می‌گو مدکه‌نفس بالضروره جوهر است؛ 
بدین معنی که صورت برای‌جسمی طبعی‌است که دارای حبات‌بالقوه است؛ و [ نجا که 
هی‌گوید که‌نفس جوهری است به‌ععنی صورت » نی ماهبت جسمی است‌که دارای 
کیفیت معینی است»مقا سه شود. 

۵ 

ارسطو : ۴۰۲ الف ۲۵ 

این‌سینا : فتره (ه) س ۲۲ ازص ۷۵ - س۳ازص ۷۶ 

توضیح : ازشقوق‌محتمل ابن‌سینا برای‌تشخیص منظور ارسطو شق آخر بامفاد 
کلام ارسطو مناسب تر می‌نماید؛ 

۶ 

ارسطو : ۴۰۲ ب ۱ 

ابن‌سینا فقرءٌ (و) س ۴ - ۷ ازص ۷۰ 

توضیح : عبدالرحمن بدویاین‌فتره رابه ۳۱۲ ب ۱۱ و ۱۳ به‌پعدارجاعکرده 
است و به‌نظرحقیر درست نبست. 

۷ 
ارسطو : ۴۰۷ ب ۲ - ۵ 
انن‌سینا :فقرء (ز) س۸ ٩۰‏ ص۷۶ 
۸ 
ارسطو : ۴۰۲ ب ۸-۵ 
این‌شینا : فقرء (ح) س ۱۰ ازص ۷۶ 
توضیح : فقرء منقوله برطبق ترجمهٌ قدیم عربی چنین است: «و نحن نمتنع 
من ذلك (وعنی حصرمطا لعةٌ خود به‌مطا له نف انسانی) لثلا بذهب علینا ان‌کانالمعنی 
فا و ف‌ظترها بمعت واه شما کا لتعش فرالضنوان آوا تباا لمعتی فا ععتی غامن 
۳۶۵ 


مفرد کمء‌نی‌الانسان‌میر معنی الفرس و معنی الفرس غیرمعنی الکلب و غیرمعنی الاله 
وفی‌هذهالحال الحیوان‌عامةاماان یکون‌لیس بشی اویکون متأخرالا حفا و المسألة 
عینها توضحابضاً بالنسبةا لی کلمحمول‌مشتر لگ نصفه»(فقرا خیر در تر جمٌقدیم‌عر بی نبوده 
و بامراجعه به‌اصل‌کتاب ازطرف ناشر بر آن افزوده شده است) . 

اختلاف ترجمةً عربی با ترجمهُ فرانبوی دا باید موردتوجه قرار داد. چه » 
ترجمه فرانسوی حاکی از این نست‌که‌ارسطو از حصر مطالعةٌ خود به مطالعةٌ نفس 
انسائی خود داری‌کرده باشد تادرحق‌او این‌تصور نرودکه معنی‌نفس‌را مانند حیوان 
معنی واحدجنسی‌می‌دا ند» بامعنی خاص‌مفردی برای‌هر کدام از نفوس مثل نفس‌انسان 
عانفس سک بانفس اسب فائل است. 

امافقره ای‌که در سخةٌ ترجمةٌ قدیم عربی نبوده وناشر این نسخه بامراجعه به 
اصل کتاب آن‌را افزوده است» چون درتعلیق این‌سینا به مفادآن اشاده شده » با باید 
فرض کردکهدرسخه ای‌که او دردست‌داشته موجود بوده است » و باا شکه‌در تفسیر 
کلام ارسطو به منظور اوتوجه افته و تا معنی جنسی داتصریح نموده است. 

۹ 

ارسطو : ۴۰۳۲ الف ۱۰-۸ 

آبن‌سیدا : فقره (الف) س ۱۳ ازص ۶ 

توضیح : جزء اخیر فقرء منقوله ازتعلیقات »که‌حاکی آذاین است‌که به‌عقدة 
ارسطو تصور عقلی البته بدون تخیل‌حاصل می‌شود ۰ منافی با این‌فقره از کتاب‌نفس 
ارسطو به‌نظر می‌رسدکه گفته است: «اما در نفس‌ناطقه تصاو بر خیالی جای‌احساسات 
را می‌گیرد... ازهمین دوست که‌نفس هرگز بدون تصویر خیالی نمی اندیشد.» ۴۳۱ 
الف ۱۳۴ - ۱۶ 

۱۰ 
ارسطو : ۴۰۳ الف ۱۲-۱۰ 


۳۷۰ 


این‌سدا : فقرة (ب) س ۱۵ ص ۷۶ 
توضیح : در اینکه نظر ارسطو مرجح مقدمةً دوم (بااستثناء جنبهٌ خاصی‌ازفوه 
عقلیه ازآن) است شکی‌نبست » و نظر او به دنبال مقدمةٌ دوم با استدلال به روابط 
نف و بدن و تلازم‌احوال نفس باظپور تغیراتی در بدن اظهار می‌شود» و دد این‌نظر 
حتی می‌توان‌گفت که‌تقدم علی نیزد در بعضی ازه‌وارد برای تغیرات بدن نسبت‌به‌ظهور 
حالات نفس قائل شده است. 
۱ 
ارسطو : ۴۰۳ الف ۱۲-۱۰ 
ابن‌سینا : فقر (ج) س ۱۷ ازص ۷۶ 
توضیح : با این تفاوت که درمقدمةٌ دوم باید بسط بشتری داده شود تا عدم 
صدق مقدمه اولی لا اقل از بسباری اژجپات به‌ثبوت رسد. 
۲ ۱۳ 
ارسطو : ۴۰۳ الف ۱۲ 
ابن‌سنا : فقره (د) س ۱۹ ص ۷۶ -س ۲ ص۷۷ 
فْقرمٌ (ه). 
توضیح : مفاد استدلال ارسطو و تمثیل‌او به‌خط مستقیم این استکه‌خطمستقیم 
اگر تنها به‌عفیوم انتزاعی‌خود منظور پاشد منشاً میج صفتی نمی تواند بود ‏ مثلا" 
باکره ای تماس نمی‌تواند بافت » زبراکه تماس مقتضی جسمیت است. به‌همین تر تیب 
نفس مجرد از بدن نیز نمی‌تواند منشاهیچ گنه ۳ و عملی باشد . بس‌برای اينکه 
خط مستقیمی بتواند باکره‌مماس گرد ونفس بتواند فعل و انفعال حاصل کند باید هر 
دومادت پپذیر ند (رچوع شود به‌حاشه منقوله از ترجمة فرانسوی بر همین فقره از 
ترجمهٌ فارسی کتاب نفس) . ابنك ابن‌سینا بر این استدلال خرده می‌گیرد که‌هر 
شیئی دهفعل و انفعال نداشته باشد لازم نیست که وجودی برای آن نباشد » زبراکه 


۳۷۳ 


شیء دا درنفس خود ممکن است کمالی باشدکه اقتضای تعدی به‌غیر با قبول تعدی 
ازغیر رانکند . 
۱۴ 

ارسطو : ۴۰۳ الف ۲۷ - ۲۸ 

ابن‌سینا : فقرژ (و) س ۶ از ص۷۷ 

توضیح : درتررجمة قدیم عربی از کتاب نس چنین امده است « ولذلك لابلیق 
النظر فی‌النفی اللية اوالجزئیه الا بمن‌کان بحاناعن الطبیعه سواء کان النظر متعلقً 
باللفس کلپا او با لنفس کمانصفپا» فقرهٌ اخیر دراصل ترجمه نبوده وازدوی اصل‌ونانی 
به‌توسط ناشر نقل شد ءاست. 

نظر ارسطو این‌بوده است که‌مطالعدُنفس مر بوط به‌علم طبیعی است» خواه آن 
را به‌تمامی و ازحیث همه قوا و اجزاء آن در نظر بگیریم » خواه به‌معنی صورت 
بدن بدانیم یعنی عقل فعال را ازسایر قوای آن استثناکنيم " همانطور که‌ما کرده‌ايم. 
اما تاگفته نماند که‌درترجمهٌ عربی کل‌نفس بهنقس کلی تعبیرشدهو لیکن ابن‌شینا در 
تعلیق خود مطابق اصل بونانی کل نفس آودده است واین فقره دا نیز شاید بتوان 
دلیلی گرفت براینکه نسخهٌ او غیرازنسخةٌ کنونی ترجمهٌ عربی‌بوده است. 

۱۵ 

ارسطو : ۴۰۳ ب ۱۸- ۱٩‏ 

اين‌سنا : فقرة (ز) س ۱۰ ازص ۷۷ - سس ۱۴ ازص ۷۵ 

توضیح : چنا نکه‌بیداست ارسطو بعداز حمله معترضه ای‌که قبل ازاخذ این 
نتیجه به‌اقتضای مقام آورده بهاصل گفتارخود (۱۴۰۳لف ۲۷) باز گشته است . وآن 
گفتار این بوده که‌در تعاریفی که ازاحوال نفس به‌عمل آبد به سبب‌مقارنت‌وملازمت 
احوال بدنی با آنها هم ماده و همصورت هردودا باید ملحوظ داشت .مثلاً در تعریف 


خشم کف ی نست که به قید صورت آن اکتذا کنیم و رگ بم که خشم عبارت از مل 


۳۷۳۲ 


به حمله بردن وقصاص‌گرفتن است» بلکه, بایدتغییرحالی که خشم دربدن پدید می 
آورد » عابپتر آنکه بکوئم همراء باخشم در بدن حاصل می‌شود؛ و جزء لازم حالت 
خشم است» دراین تعر یف واردآ ید . و چونآ اری که به سیب اختلاف ماده حاصل 
می‌شود درصورتتا ثیر می بخشد و آن‌را نیز مختلف می‌سازد تباید توحه يدمادةٌ معین 
وبدن مخصوص وجزء معینی ازچنین بدن نیزمورد غفلت قرارگیرد ۰بدین ترتیب در 
تعر یف يك حالت نفسانی" مثل خشم» بایدگفت که آن حرکت‌فلان بدن‌بافلان‌جزء 
بافلان‌فوه آزبدن است که ازفلان علت برای‌فلان غابت حاصل می‌شود. و فقط چنین 
تعار یفی که‌براسای تفكياك ناپذبری افعال و انفعالات از اجسام مربوطه بدانپا بعنی 
خواص جسم معین باطبیعت معین است مطایق باشوون علمای طبیعی است . اماخواص 
منتزع از اجسام که‌تعلق آنها به اجسام معین ملحوظ نشود » بلکه نسبت آنپا 
به هرچسمی بکسان باشد » مانند خط و سطح ؛ موضوع علوم‌دیاضی است. پس‌بدین 
ترتیب معنی حملةٌ ارسطو چنین می‌شود که‌احوال‌نقس مانند شجاعت و ترس*از آن 
حیث که‌مستازم وجود جسمی معین است» و از این جسم حتی در فکرانسان نیز قابل 
انفکاك نیست» به‌حیوانات تعلق دارد. نه مانند تعلق خط وسطح که نسبت هر چسمی 
بدانپا مکسان است و درفکر انسان قابل انتزاع ازاین اجسام وتحصیل وجود مجرد 
است. 

ایشا الق خسن بخود براین ففره ازقول مشرفترومی کویه که .در فول 
ارسطو ثابت نشد که‌احوال نفسانی مثل‌خشم نمی‌توانه ازبدنی که موضوع خاص آن 
آن‌است مجرد باشد. چه. خشم همان شوت انتقام‌است و احوال بدنی مانند جوشش 
خون بابرافرختگی چهره بانفخ رگپای چشم که‌عمرامخشم ید ید می آ ید جزعماهیت 
خشم نیست :چنانکه می‌توان معنی خشم را فهمید بی آنکه بدانیم که این حالت با 
جوشش خون همراهاست حتی بی[ نکه‌بدا نیم که‌قابی و خو نی و جوددارد. پس‌درست نیست 
که‌بگوئيم که خشم اذبدن انتزاع نمی پذیرد* سپس اموری راکه با بدن ملازم اشت 


ارف ضر 


وجز بابدن وجود نمی بابد برسه‌قسم تقسیم کرده‌است : ۱ - صورت بدنی کها لمتهجز 
بابدن موجود نیست ۲ - اموری که بدن سبب ظهور آ نپاست؛ یعنی حالاتی که تحت 
بسن به‌ظهور می‌رسد» ودر این‌موردلازم نیست کت قوام‌امود بربدن باشد » 
زبراکه ممکن است کهدو امرغیر مقادن نیزدرهم ی مر فرشو زد وازهودیی 3 
بابند؛ چنانکه آسمانپا ازمحرك اولقبول اثر می‌کند بیآ نکه مقارن او باشد . عنی 
بدنمی_توانه در چیزی که مفارق از آن است تأثر بخشد » بااز این‌شیء مفارق 
شا شود ۳ اموری که چون به‌وحود ن همراه ۳ تغیرات و حالاتی درد 
بدن به‌ظهور میرسد . مثلاء چون حالی که خاص نفس است بدید آ ید ات ۳ 
آ تخس شوم بان دس احهد وی با حون تقتر کل دنا من شوخ فسات تا 
آن در نقس نیز به سبب علاقه‌ای که بایدن دارد همین حالت رخ بگشاید . یعنی با 
وحود عقیده به مقارقت نفس,چون همان طور که اسکندر گفته است نفس را به‌ذات 
خود فعلی ازاین‌قبیل نیست ۰ وصول محسوسات را از خارج به بدن و ازبدن به‌تقس 
جایز می‌دانیم . یعنی مواصله در بین حالات پدن وحالات نفس را باوجود افتراق‌آن 
دو وی تسه بلکه واقع‌می‌شماریم. ولیکن؛ چون نفس‌را انفعالات‌مخصوصی 
هم که‌متلازم باانقءال بدنی نیست حاصل تواند بود , مادام که قوام خشم با شهوت با 
حالات دیگری ازاین‌قبیل به‌مادة بدن بهثیوت نرسیده‌است نمی‌توانيم آ نهاراا نفعالات 
مشترك بین‌بدن ونفس بخوانيم . دلیل استقلال خشم و شپوت وعدم‌قوام آنها به بدن 
این است‌که عقل می‌تواند مانع غضب و شپوت گردد بی آنکه بتوانه از ظپور لذت 
باالم حسی عماتعت نماید. 
(- می‌گو ید که این کلام ارسطو بسیاری از مردم راکه مابل برد بقای 
تفسند گمراه ساخته‌است» یعنیاینان‌مشارکت نفس و بدن‌را دراحوال‌خوددلیل برعدم 
استعداد نس برای ادامموجود خود بعد از بدن دانسته اند , وحال [ نکه‌ارسطو اولا 
مطلب‌را بهجزم و بقین بیان نکرده » بلکه » محلی برای تشابه گذاشته است . ثانً 


۳۷۴ 


در متدمهٌ او لی کف .آوزده است مفارقت نفس‌را مشروط به اختصاص بعضی‌از 
اعمال با اتعوال م نی افمال با اتالا تیه خووشی دون معاز کت با بقدفر ازوانه 

است‌ودر مقدمةٌ دوم‌از عدم تخصیص| نفعالاتی مانندترس‌وخشم و غیره به نفس سخن‌گفته 
ولی راجع به‌عدم تخصیص افعالی بدان سکوت گرده یعنی به‌نفی آن نبرداخته است. 
و حال ] نکه چیزهائی که اختصاص به نفس دارد و بدن‌را دد آنها ری نست از 
امور فعلی‌است و نشاید کهآ نهاراجنبةٌ انفعالی قائل‌شویم . 

باهمهٌ این مشر قبون می‌گویند که‌استدلال ارسطو مبنی براینکه چون‌احوال 
نفس همواده باتغییرات بدنی به‌ظهور می‌رسد و به‌سیب حصول استعداد بدنی چنین 
حالاتی باسرعت بیشتر نفس انسان را حاصل میآ ید استدلال ضغیفی است . 

۶ 

ارسطو: ۴۰۶ ب ۴۰۷-۲۶ الف ۱۹ 

ابن سینا: فقر (۱) ازس ۱۵ س۷۹-س ۱۱ص ۸۳ 

توضیح: مقدمة با بدگفتکه ارس‌طودرذگر تار بخ عقاید پیشینیان راجم به نفس 
آ نان رابه طورکلی به دودسته تقسیم می‌کند: 

۱-کسانی‌که دربین قوا و اوصاف نفس بیشترتوجه به عمل ادرالك داشته و آن 
راباهمین صفت شناسانده‌اند. 

؟ - کسانی که بیشتربه عمل تحربك عنایت داشته و نفس را بالاخص عامل 
محر دا نستها ند.عقيدة افلاطون رادر باب نفس هم‌درسلك عقاید نان‌وهم جزء عقابد 
اینانآور ده وموردا نتقاد قرارداده است. درجزء نخستین, که درفصل دوم از کتاب‌اول 
آمده رأّی افلاطون رابه رای امپدکلس تقریب نموده است . از این لحاظ که این 
هردوتن به سبب لزوم تشابه درپین مدرك" ومدرل" نفس رامر کب ازمبادی وعناصری 


ات به کم ثالث. 
۲- به فتح خالث 
۳۷۵ 


داستها ندکه در پدیدآمدن اشباء بمنی مدر کات نفس وارد می‌شوند. منتهی امپدکلس 
که اشاء راساخته اژعناصرادیمه, تحت تأثیردوعامل مپروکین؛ می‌دانسته نفس دانیز 
مرکب ازهمین عناصرمی‌شمرده است»ودز عقیده افلاطون‌که موحودات تحت‌تآشرمبادی 
اعداد مثالی به وجودآمده است نفس نیز به سبب‌لزوم تشابه باآ نهاذائشدة همین‌مبادی 
باید باشد. وآژهمین جالژوم ذکرعقمدة افلاطون معد از عقیده امپدکلسر که این سینا 
درابتدای همین فقره از تعلیقات مطرح نما خبه است دوشن می‌شود . اما در جزء دوم 
ازتار خ عقاید قدما دربارهٌ نفس‌که درفصل سوم از کتاب اول تشریح‌گردیده است‌دآی 
افلاطون بارأی دمو کر موس(‌یمقر اطیس)مناست بافته وبه همین سیب بعد از او به 
میانآمده است. ازاین روکه هردوحکیم نفس راهم‌بالذات‌متحرله شمردمو هم آن را 
محرگ بدن دانسته‌اند. وارسطواژجهات مختلف و به دلایل متعدد گوشده است‌تاخلاف 
آن رابه ثموت دساند. یعنی اولانقی تحرك اذنفس‌کند» ونفس: روا ی ناطقه» 
را ازسکون وثبات برخوردار شناسد » و حرکاتی زا که لا؟ بدان نست می‌دهند 
حر کات عرضی شمارد, که به تبع تحرلگ موجود زنده » یعنی موجود مرکب از نفس و 
بدن, با لعرض برای نفس حاصل وا تحر يكث‌بدن به واسطهٌ نفس دانه‌تجر مك 
مستقیم مانند حرکتی که ملاح در کشتی‌پدید می‌آورد. بلکه» تحریکی اذنوع دمگر 
بدا ند. بعنی وکا چون نثس صورت بدن است, وماده وصورت باهم دیگر شی 
واحد تجز یه ناپذیری به وجود می‌آورند» ماده این شیء ا به عبارت بهتر کل این 
شیء که ماده وصورت در آن وحدت بافته است برای تحقق کامل صورت» ععنثی بسوی 
حداعلی واکمل همان صورت‌که مطلوبآن شیء است»حرکت اشتیاقی دارد. وهر گاه 
که وصول بدان‌کمال دست دهد؛ یعنی صورت به طور کامل خود برای آن تحقق‌بابد» 
از حرکت باز می‌ماند وسکون به آن دست می‌دهد . بنا بر این نفس » به همان 

ترتیب که صورت محر هیولی به حرکت شوقی است محرل بدن است » نسه بدین 

ترتیب که جوهری مفارق و مجرد آزبدن باشد وبدن را مانند شیء محرلك به حرکت 


۷۶ 


درآوردد. 
شین فایطون ی ودنک اضا مان وفع رین س هس ور ای از 
تشابه ددبین نفس وجمان که به عقیده او شرط لازمی برای معرفت جپان از جانب 
نف است» نفی رأنیزمانند حپان دائرهای می‌دانست که به دو دائرةٌ «عین» و «غیر» 
که به هم دیگرمتصل است تقسیم می‌شود و چنین نفسی که باجهان متشابه و با بدن 
متداخل است می‌تواند به سیب آن تشابه جهان را ادرالك کند وبه سبب این‌تداخل 
بدن دا تحر ی نماد. این ببان که دررساله طیماوس (ص ۴۵ بِ( امه هورد بحث 
زیادی از طرف مفسران آثار افلاطون قرار گرفته و محتمل است که مطالب وافعی 
در ضمن آن با استعارات عرفانی به هم آمیخته پساشد» وه همین سیب پیشتر دد 
تس این قطمه بایف ند تاویل عرفانی رواشم ول کین ارتطر انز به طاهعاوت 
گرفته ونفس دا در نظرافلاطون بادابره‌که از نوع مقادبر و کمیات متصله است ممائل 
داسته وازاین نظر آن را انتقادکرده است. سنی به دلابل مختلف نشان داده است که 
عقل مقداری اژنوع دایره نمی‌تواند بود. 
ابن سیناه ر کدام اذاین دلایل رامطرح‌کرده و باموشکافی و نکته سنجی بیشتر 
درآ نها وارد بحث شده است ودرا بطال این عقیده‌که نقس راعظمی ازنوع دایرهبدانیم 
کوشده تابه این قول ارسطورسیده است‌که می‌گوید: «چگونه تقسيم نا پذ بررا با نقسیم 
پذ بر با تقنیم پن بررا با تقسیم ثاپذ بر خواهدا ندیشید؟»( ۱۴۰۷ (۱۹۵).منظور او این است 
کدا گر نفس‌دابره‌ای باشدکه‌هر کدام‌ازاجزاءآن درضمن‌حر کت دورا نی‌خود آن‌باهر کدام 
ازاجزائی‌که متعلق ادرالكان است تماس می‌بابد ودربارة آن مسی اندیشد مفاهيم 
تقسیم نابذ بررمثل صورتپای مجرد محض که اجزائی ندار ند ح زه ادراگ می‌شوند » 
۱- برای تا یی این نظررجوع شودبه ۴۰۷ ب ۱۸... به سیب مداد کت این دو با 
یکدیگراست که یکی فاعل ودیگری منفءل می‌شود. يا اینکه یکی حر کت می‌کند ودیگری 


به حر کت درمی آورد. 


۳۷۲ 


ویابر یکیو شیثی که قابل انقسام وتحزی است وگن به وسبلهٌ جزء نامنقسمی از 
دایرٌ نفسانی شناخته می‌شود ابن سینا راجع‌به این قول تأکید و ابرام زیادی به‌کار 
درده ودامنه سخن رادر بارء آن تصیل داده است؛ و» بعدازا ینکه آن‌را بد یکی ازولا دل 
تجرد نفس ازبدن‌که به فول خود اومحکم‌ترین دلایل این مطلب است" تطبیق‌نموده 
چنین تیجه‌گرفته است که شیء معقول " چون غیر قابل تجزیه است » محل قبول و 
ادراكآن هنی نفس ناطقه نیزغیرقابل تجزبه بعنی غیرجسمانی ومحرد محض است» 
وارسطورا به سبب اظهاداین نظرمعتقد به تجرد نفس ازبدن دانسته است. هم‌چنین‌در 
کتاب مباحثات که قائم مقام‌کتاب انصاف است » آنحا که با بعضی از اصحاب نظر از 
قبیل کسانی که ابلهان تصاری نامیده است معارضه می‌کند » و علت اختلاف] نان را 
در تجرد نس از بدن و بقای 1 بعد از قنای بسدن در اشتباهی می‌داند که در 
مر ا<عد بهکتاب سوم نفس برای تحقمق این مطلب دست داده است»می گو بدکه ارسطو 
با بیان عمان عدارت در رد دمو کر موس 1 از اثات تجرد نقس فار ع شده و اصلی یه 
دست داده است که هر صاحب فبم سیم ازروی آن به اشات استقلال نفس ددذبال بدن 
فا مه بای ی تسا کمای هرقف مرا بت ری ی و اقا 
انکه ارسطو نیز بدان معتقد بوده است فایده برد ازحمله دراین مورد» با استشهاد 
به عبارتی که ارسطودرنفی عقيدة افلاطون به اينکه نفس مانند جپان از نوع دابره 
است ابا تحر 2 خود محر لك بدن است» این تشه راگرفته است که نفس عاقله حجوهر 
غیرجسمانی است ودرتمام مراحل حتی درمرحلهٌ عقل هبولانی ازتجرد بهرء ور است 
وبه هیچ وچه منطبع درجسم نیست. 

۱ - دجوع شود بهمیحث تجرد نفس دد بخش‌جهادم همین دساله ومنظوراز این‌دلیل 

حمان امتناع قبول معقولات نامنقسم از طرف ثیء منقسم مادی است . 
۲ یابه‌عیادت بهتر در رد افلاطون . 


۳ - ادسطو عندا لیب ص ۱۲۰ص ۱۲۱ ۰ 


۳۷/۸ 


۱۷ 

ارسطو: ۴۰۷ الف ۴۰۸-۳۱ ب ۱ 

ابن سینا: فقرة(۱) سطر ۱۵-۱۲ ص۸۳ 

توضیح : منظور ارسطو این است که افلاطون حد اعلای سعادت را دررسالة 
طیماوژی (۳۴ ب) به نقس نسبت داده است . اماچون ماهیت عقل به سیب فعلیتی کد 
آن-واشاصل ات سوت وق اس تاو کت برای ان آشر-قات اقفر ات 
وچیزی که حر کت قسری دارد نمی‌تواند درحداعلای سعادت باشد. 

این سینا دراین مورد علت عدم وقوع نس رادرسعادت‌کامل این دانسته است 
که تصورعقلی به نظرافلاطون محتاج به حرکت دورانی دادمی است . در واقع این 
استدلال ارسطوراکه ابراد پنجم او برافلاطون به موجب تعدید مترجم فرانسوی کتاب 
تفس است به ابراد سایق که فقرةٌ چپارم است مر بوط ساخته ودنبالهٌآن دانسته است. 
درصورتی که علت. عدم سعادت نفس» چنانکه توضیح داده شد» این است که نفس بر 
خلاف طبیعت خود » که دوام و بت و توقف است » مجبور به حرکت قسری 
است . ذکر این خلاف طبیعت که نفس رادرصورت تحرك قسری دست می‌دهد به 
نظر ابن سینا برای آن است که شق اول از حرکست دودانی دائم-ی دا برای 
نش مرکت ذاتسی دانسته و آن را دلیل نقص سعادت شمرده است؛ وشق دوم از 
این حرکت راحرکت عارضی فسری تصور کرده واحتمال چنین حرکتی را که شرط 
تصورعقلی است مقنضای طسعت نفس دانسته وبه همین ترتیب به هردو احتمال تحر لك 
نقس دانفی کرده وشاید سیاق ترجمهٌ عربی مقتضی چنین ببانی بوده است . در نسخهٌ 
کنونی ترجمهةٌ عربی چنینآمده است: «والادراك بالعقل بالسکون اشبه منه بالحرکه 
و کذلك السلوجسموس و هوالقیاس فجمیع المقدمات اشبه بالسکون منه بالحر که و 
ماکان بعسرامره فلسنابه مغتمطین فان کانت حرکهة النفس لیس من جوهرهافحر کتپا 
خارحه من الطبا ع». 


۳۷۹ 


۱۸ 

ارسطو: ۴۰۸ بت ۱۰-۱ 

این سنا: فقرث(۱) و(ب) ازس ۱۶ ص ۸۳ مس ۱۰ ص۸۴ 

توضیح: خلاصهٌ نظرارسطواین است که حالاتی از قبیل خشم وترس واحساس و 
تفکررا» واوبه صورت حرکات و تغیراتیاز نو عانتقال باستحا له‌دراعضای پدن‌ظاهر ۳ 
واین حر کات معلول نفس انسان شمرده شود» نم ی‌توان دلیل بر بر ترآ [ن نفس دنت 
زیراکه این حر کلت؛ با به عبارت صحیح تر افعال» چنا نکه درفقرءٌ بعد تصر بح خواهد 
شد متعلق به جملةً وجود انسان‌که مر کب ازماده و صورت باصورتی منطیع در ماده 
است می باشد. 

این سناکه درفعرء ۱۵ ازهمن بادداشتپا نیز دداین مورد با ارسطو احتحاج 
کرده است دو باده می گوشدتابه ثبوت رساندکه احوال نفس احتیاج به تلازم باحر کات 
بدن ندارد. وچنان نیست‌که هرگاه رای یا گمانی نفس دا دست دهد براغر آن»‌ثه" 
انتفاخی‌درقلب باغلیا نی درخون قاب حاصل آید واین حالت همان خشم باشد, زیرا 
کد هممکن است همان ری باگمان نشس را حاصل شود بی‌آنکه خشمی بدان دست 
دهد. و نیز درهمان حال که نسیت به خشم خود» ععنی به شهوتی که برای افتقام‌جوئی 
به مادست داده است, شعورمی‌بابيم هیچ‌گونه شعوری به اینکه خشم ما جوشش خون 
ما ست باباچنین جوششی همراه است حاصل نمی‌شود . برعکس چون خون قلب را 
درذهن تصورکنيم هیچ‌گونه تصوری ازحالتی‌که آن رابتوان باخشم مطابق دانست به 
ما دست نمی‌دهد وهر گاه جوشش خون رابه شهوت انتقام بیفزائیم دراین صورت آن 
راحجوثشی زائیدة خشم می‌شمادیم ته انکه جزئی ازخشم بدانیم. وبدان می‌ماند که 
خشم ال ماش مهن آنه شک رای قما ان است. وبه هرصورت خشم غیراز 
بدن وغیرازحرکت حاصله دربدن است. این بحث رابنا به قول خود ابن‌سینا:» همین 


حاأ نمی‌توان محدود ساخت بلکه محناج کل است وشاید وا نیم نظراورا در کتاب 


۳۸۰ 


شفاهکمل این آشاره بدا نیم. ‏ نجا که می‌گو ید که تخیل و شهوت وخشم واندوه اموری 
دست‌که‌اولا برپدن ازآن حیث‌که بدن است عارض شود " بلکه این احوال تعلق به 
چبزی دازد که مفارق‌از بدن است. نی اولا"و با لذاتاحوال نفس است.منتهی از آ ن خبث 
که نفس دارای بدنی‌است»و بعدا انفعالات بدنی تابع ومقارن آن‌می‌گردد.(فصل‌چپارم 
ازمقاله چارم ازفن ششم طبیعیات شفا) 
+ 

آرسطو: ۴۰۸ب ۱۵-۱۱ 

این سننا: فقر۱(8) ی۱۱ص ۸۵-۸۴ 

توضیح: ارسطو, برای اینکه حالانی مثل خشم وشفقت وتفکروغیره راحر کات 
نفس ندا ند؛ آ نبارابه محموعا وحود انسان که مرکب از صورت و ماده است نسیت 
می‌دهد ودرتایدآن استشپاد به این می‌کندکه حر کاتی مانندآ نچه در بافتن باساختن 
ازانسان صادرمی‌شود به نفس منسوب نمی‌داریم؛ بلکه» عبداآ نها را انسان که م رکب 
از نفس و بدن است می‌دا نیم. عنی همان طور که فساج »ا پنا را صفاتی برای انسان 
می‌دانيم خشمگین باشادمان رانیز چنین بایدبماريم ونبایداین قبیل احوال‌راحر کات 
ی چم 

این‌سیناء که چنانکه‌گفتيم احوالی ازقبیل خشم رامنسوب بهخودنف‌می‌شمارد» 
هیچ مانعی نمی‌بیندکه نساجی وبنائی دانیزحر کات صادده از نفس بداند. منتپی‌همان 
طور که درا نجام این کارهانفس آلاتی خارج از بدن‌رابهکار می‌گیرد از آلاتی در خود 
بدن بعنی اعضای مختلفآن نیز استفاد می‌کند . این استفاده از آلات موجب می‌شود 
که به ظاهرمحرك این اعمال رامجموعه‌ای ازنفس وبدن یانفس و آلات آن بدانیم 
(اما درمورد تحر يكك بدن ازطرف تفس اینشارکت باآلات ووسایل به‌هیچ وجه‌صدق 
نمی‌کند» ومحرك دراین مورد خود نفبر است لاغیر ). درواقع برعکس ارسطو » که 
عدم انتساب نساحی وبتائی دا به نفس دلبل عدم انتساب خشم و ترس واندشه بدان 


۳۸۱ 


می‌دانده اين سنا صدورنساجی وبنائی دا ازنفس دلیل صدورحالت خشم و اعغال. ان 
از نفس می‌شمارد. 
۱ 

ازسطو : ۲۰۸ ب ۲۵-۱۵ 

این‌سینا : فقرء (ب) س۲ص‌۸۵ - س۲ص ٩0‏ 

توضیح : این تعلیقه بسیاز مفصل است و موضوع ات بحث راجع به قساد 
نایذبری عقل است . این‌سینا ببان ارسطورا در بارءةٌ ضعف با اختللال‌عقل در پیرمردان 
توجیه می‌کند و آراء خاص خوددا برآن می‌افزاید . خلاصهٌُ بیان او این است که 
اگر قوء تصرف در معقولات در پیرمردان به‌ضعف و ژوال می‌گراید به سیب این نیست 
که خود عقل در | نان ضعرف با فاسد می‌شود زرا که اگر چنین می‌بود ۰ .حنی 
ببری که همان اتحطاط بدن است در اتحطاط عقل 5 می‌داشت » می‌باست هر 
پیرمر دی که بدن او دستخوش ضعف و فساد گردد عقل او نیز تباه با ناتوان شود . 
اما چنین یست » ععنی بیرانی وحود دار ند که ضعف بدن در نان منتج به قساد 
عقل ئیست ۰ پس پیری با باتوانی را نمی‌توان مایةٌ تباهی عقل دانست و قول ارسطو 
که عی گو ید چه بسا فک است که ضعف پیری با فساد عقل مقارن باشد دلیل ان 
است که این امر ضروری نیست » عنی در همه موارد حاصل نمی‌شود.اماعلت فسادی 
که نشر دا دست می‌دهد در نظر ارسطو فقط اختلالی است که در آ لت بدنی کسه 
نفس در آن جبای دارد واقع می‌شود . اما اپن‌سینا در این مورد به تفصیل بیشتری 
می‌بردازد » و علاوه براختلال آلات فعالیت عقل این‌امر دا تيز موثر می‌داندکد چون 
بسباری از اعمال که نفس با یدبه‌مشارکت بدن انجام‌دهد به سب اختلال احوال‌بدنی 
دچار اختلالمی‌شود توجه و اشتغال نفس به اين احوال اورا از توحه به عمل خاص 
خود که تمقل باشد پاز می‌دارد, و به‌همین سیب اتوانی در این عمل خاص تیزظاهر 


می‌شود با به نظر می‌رسد . و مورد اول را نز چدن تفسیر می‌کند کگد چون عمل 


۳۸۲ 


خاص عقل » ازاعمالی که به مثارکت بدن انجام می‌پذیرد آغاز می‌شود و سرانجام 
عملی که خاص آن است بدید میآ ید » اختلال آلات بدثی که مخصوص این !عمال 
مقدساتی است بالمأل هنجر به‌این می‌شود که عمل خاص عقل نیز به‌کمال اصلی خود 
ظاهر نشود . این توضیح این‌سینا شاید برای این باشد که عقل دا برحسب آراء 
خود ارسطو آ لت بدنی مخصوصی نیست نا فساد آن مایثٌ فساد عقل باشد . 
اما سل تمثیل عقل به حس » و قول به اینکه اگر پیرهرد را چشمی سالم 
باز دهند بیثاثی خودرا به همان قوت وحدت حوانی باز می‌بابد » به نظر این‌سینا 
از این روست که ارسطو ععتقد به وحدت نفس است ‏ و تمام قوای نفسانی به نظر 
او ناشی و فائض از نفس واحدی است ؛ پس اگر این نفس واحد ذاتاً منفعل شود با 
اختلال پذبرد قوای آن نبز برفرض سلامت اعضای بدن مختل و منفعل می‌شود. اما 
اگر چنانکه گفتیم انفعال در ذات نقس حاصل تباید بلکه به سیب اتفعال آلات در 
ظپور اعمال آن اختلال بدید آ ید» چنانکه در حال مستی با بیماری چنین می‌شود» 
تمام قوای نفسانیازجمله قوةٌ احساس همواره به قوت خود باقی است . دد أین‌صورت 
اگر اعضای سالمی را دوباره بتوان به بدن باز گردانید قوای مر بوط بدانپا در کمال 
قوت خود ظپور خواهد ءافت . در اینجا این‌سینا به اتکاء اصول حکمت خود » که 
آن دا در این مورد پرفلسفةٌ ارسطو نیز می‌توان منطبق دانست » از وحدت نفس دد 
هرموجودی اعم از اینکه در هرمرحله‌ای از عراحل وجود باشد استنتاج می‌کند که 
این امر فقط در نقس انسانی صادق است . نی در انسان است که هر گاه برمردی 
ناتوان را چشم سالم بازدهيم بیناتی او به قومت سایق خود بازمی‌گر دد والا در انواع 
کی وان جشی عیشت «:زیرا که در افتان که.شی واخد: اوق ناطقه است:» 
و تمام قوای او فائّض از همین نفس است و این نش انفعالو اختلال نمی‌پذ برد قَوه 
نس و سین قوای او فتز خاعا غین عفن اسبته موز بههبین :سیب آگن لاش تن او 


به حال صحت باشد طهور قرای نفسانی در آنپا همواره ثبات و صحت خودرا میحفوظ 


۳۸۳ 


می‌دارد . اما در حیوانات سالخورده چون نفس واحد آ نها نف ناطقه نیست بلکد 
نقس حیوانی است و چنین نفسی قبول آفت و انفعال می‌کند » برفرض عودت سلامت 
در اعضای حس ؛ وه حاسه آنها به سیب اختلالی که در اصل نفس حاصل شده است 
به حال اول باز ثمی‌خردد . در سا اخوردگان اسان فد رای مانند حافظه و ذاکره 
را در حکم عقل نمی‌توان دانست 5« به سب عدم احتیاج سه آلت طعف و اختلال 
در آن دست ندهد » زیراکه هیچ کدام از پیرمردان ادراین‌قوا مانند جوانان‌تمی‌بینيم 
مگر ایشکه سلامت آلات بدنی مربوط بدانها همان طور که در پاپ احساس گفتیم 
عودت پذیر باشد . و اگر بعضی از ببرمردان » با وحود ضعف بدن » مطالبی دا بپتر 
از جوانان بتوانند به باد آورد بهسیب توجه بیشتر بدان مطالب با قکرار بیشتر نها 
با استعانت از قوةٌ عقلیه برای ضبط و تذ کار آ نپاست. همین طور است دد باب تخیل 
امور جز ی که حکم آن نیز مثل حکم احسای است و با ضعف بدن در ببرمردان 
روبه ضعف می‌رود » م اشکه از کثرت تحارب و رجوع به عقل در تخیل خود 
استفاده تنند و به ظاهر نیروی تخل خود را قوی‌تر از حوانان نشان دهند . و به 
همین سیب است که ارسطو خود حالاتی ی ( که در این مورد منظود از آن 
قوة عقلیه نیست بلکه‌به‌اصطلاح ابن‌سینا قوهٌ وهم حیوانی‌است ) با مپر کین دامانند 
عقل‌فساد نا پذ بر نمی‌داند. ز بر که‌چون! بناحوالازعقل نیست بلکه‌از کسی‌است که‌دارای 
نفس باعقلاست ‏ با فساداوفداد می‌بذ برد " حعنی بعداز فساد بدن نه خاطره‌ایو نه مپر 
و کینه‌ای به جای می‌ماند . و منظور از این مپر و کین به عقبده این‌سینا مپرو کین 
حیوانی است» نه محیت عقلی که به‌اشاء زا از آن حیث که به ذات خود بپره‌مند 
از جمال‌است و به حقبقت خود برخوردار از کمال است‌تعلق می‌گیرد. چنین عشقی 
که ناشی از قوةٌ عقلیه است فساد بذیر پیست . 

توضیح دیگری که باید راجع به این فقره دادهشود این است که قول ادسطو 
را آنجا که می‌گوید «حرکت گاهی به نقس می‌انجامد وگاهی از آن صادر می‌شود » 
ما احساس از اشیاء متعین و حجزئی آغاز می‌گردد دو بادآودی برعکس از نفس 


۳۸۹۴ 


شروع می‌شود و به سوی حرکات با بقابای آ نپا در آلات حس » یعنی آنچه احساس 
در آنها به جای گذاشته است » توحه می‌کند » در ترحمه قدیم عربی ( سخه کنو نی 
آن) چنین مره مش کون الحر کذمنها ابتداء مثلالتذکر للشیء فانه‌یکون 
منپا فاماپقی‌فیها فلم ینفذ آلی‌غیرها و اما اتی علی حر کات الحواس ففیرها» - دد این 
ترجمه به جای اینکه بگوید تذکر به سوی حرکات با بقایای آنها توجه می‌کند 
قصد مو اف دا چنین دریافته است که تذکر حرکتی است که از نفس صدور می‌یابد؛ 
پس با خود در آن باقی می‌ماند بیآنکه دد شیء دیبگری نفوذ کند و با به حر کات 
حواس متوجه می‌شود , و بیداست که شق اول مخالف منظور ارسطوست که بلافاصله 
قمل از این عبادت تأکید کرده است که هرگز نباید تصور کرد که حرکات در خود 
نفس باشد. اها در تعلیق‌این‌سینا در این مورد آهفد اس که و اوه مگون ابتداژها 
من‌عندالنفی و دی زلكالی وجودالحر کات فی‌البدن اوالسکونات مثل‌التذکر... 
و انماقال : اوالسکوناتلانه سمیما حرکات‌علی وجه المسامحة و لیست بحرکات بل 
هی‌عیات تحصل مستقرء فتکون اشبه بالسکونات . 

این مورد دا یکی از قراین اختلاف نسخهٌ ابن‌سینا از ترجمه عربی با نسخهٌ 
حاضره می‌توان دانست . ذیرا که بیان ابن‌سینا طوری است که گوئی نسخهُ او نظر 
اصلی ارسطو را برخلاف ندید کنونی می‌رسانيده است»مگراینکه اصطلاح سکون 
را تعبیری از همان کسه عترجم به معنی بای حر کات در خود نفس آورده است 
پدانیم . 

و نیز ] نجاکه‌ارسو عی گوید: عقل چنان در ما بدید میا بدکه گوثی دارای 
وجود جوهری است و موضوع فساد نست سح گذونی ترجمهٌ ارسطو آن‌را چنین 
نقل می‌کند که : « فیشبه ان‌یکون با للنفس ثابتاً غیرفاسد » و این فقره نیز موّید 
صحت سخهٌ این‌سینا و مطابقت بیشتر آن با اصل کتاب ارسطو و اختلاف آن با نسخهٌ 


ام ۵ ۶ ۳2 ۳ كٍِ 
کدونی بر جمه #ربی است و مخصوصا تاد اشاره کرد که تجیبر این‌سینا درس 


۳۸۵ 


مطابق با اصل یعنی جانشین جملهٌ فرانسوی هه تنجعتننه ععنط عاطصعع 1 
5 در ترجمهٌ فرانسوی است . این‌سینا می‌گوید : « فانه شیء مکون مین ب‌دمالم 
بکن ای‌فی انفسناولیس‌ممافیه» 
نف 
ارسطو : ۴۱۱ ب ۵-۱ 
ابن‌سنا : فقرء (۱) س‌هاص ٩۰‏ 
۳ 
ارسطو : ۴۱۲ الف ٩-۷‏ 
این‌سینا : فقرء (۱) س۷اص۵4۰ 
۴ 
ارسطو : ۴۱۲ الف ۱۹-۱۸ 
اپن‌سینا : فقرة (۱) س۱۰ ص ٩۰‏ - س ۲۲ ص ٩۰‏ 
توضیح : ارسطو بعداز پیان اینکه جسم طبیعی ذی‌حیات جوهری است مرکب 
از ماده و صورت می‌گوید چنین جوهر مرکبی برای نقس که در نظر او همان حیات 
است به منزلهٌ ماده و حاملی است . به عبارت دیگر نفس با حیات به منز له صودتی 
برای جسم است » و به همین سبب تفاوتی که در بين ماد حامل و صورت محمو له 
وجود دارد همان تفاوت در بین جسم و نفس نیز ثابت است . 
ابن‌سینا بعد ازاینکه عبارت‌ارسطو دابا عبارتی که به‌حق مي‌تواند مکمل آن 
باشد به‌اتمام رسانیده بر آن اعتراض کرده‌است که چون ماهیت نفس هنوز معلوم 
رن لذا نمی‌توان در باره آن‌گفت که موضوع صورتی است با خود ان صورت 
است . کر ۱ ننکه نفس‌را همان حبات بدا نیم » نه هت مستقلی که مسوجب حبات 
است . درجواب‌این‌سنا باید گفت که ازقنا منظور ارسطو از فس‌دد این موردهمان 


حبات است ه‌شی۶ خارج ازحیات که میدأحیات باشد. وچون چنین باشد «مان‌طور 


۳۸۶ 


که این‌سنا خود در بافته است هر گونه خلافی از میان می‌رود ؛ و بحث راجع به 
اینکه نفس شیء مفارق از جسم باخود جسمی در جسم دییگر است به میان نمی] بد. 
موْید این نظر بحثی است که ارسطو به‌دنبال همان عبارت آورده و نقس را نسبت به 
جسم مانند نقش مهر برروی موم نسبت به خود موم با برندگی تبر نیت به‌خود ثبر 
قرار داده‌است » و به همین سیب هر گو نه بحثی‌رادر بارء | شکهآ ها ود «ك‌چیز ند 
بادوچیز حداکانها ند زائد دانسته است . اما مفاد استدلالی که ابن‌سینا خوددرائبات 
عدم جسمیت نفس جانشین استدلال‌ارسطو قرار داده این‌است کهتفاوت وتما یزاجسام 
ذی‌حبوة از اجسام دیگر بمجسمیت آنپا نیست » ذیرا که‌ازاین لحاظ اجسام آلی‌با 
اجسام‌هم‌جوار خوديك‌سان و بريك‌حالند.پس تمایز آنها بایدیه چیز دییگری غیراز 
سفنت ابا باشد که مدا اختصاص افعال و احوال معینی به اجسام زنده گردیده 
است و همان است کد آن را نقس دی گوشیم ۲ 
۲۵ 

ارسطو : ۴۱۲ الف ۱۰ 

ابن‌سینا : فقرءٌ (ب) س ۳ ص ۹۰ -س ۲ ص ٩۱‏ 

توضیح : اشاره ابن‌سینا بدین است که‌درفقرة سایق ارسطو اکتفا بدین کرده 
که بگوید که جسم ذی‌حيوة حامل وماده است. . دداین فقره ایی‌قول مضمر است‌که 
نفس واقع در چنین حاملی است وازهمین دو صورت آن‌است بس بپتر این بود که 
ابتد! تصریح پدین معنی کند تا معلوم‌گردد که نقس صورتی است وا نگاهبتوا ندگفت 
که تفس صورتی برای جسم طبیعی آلی است . 

۶ 

ارسطو : ۴۱۲ اف ۲۱ ۲۲ 

اپ‌سینا : فقرة (ج )س ۳ س 4۱ 

توضیح : به سیب فرقی که ابن‌سینا خود دد بین کمال و صورت فائل است 


۳۸۷ 


اکتفای ارسطو را به ذکر اينکه جوهر صوری کمال است برای تببین کمال کافی 
ندانسته است . 
۷ 

ارسطو : ۴۱۳ الف ۸۰۴ 

ابن‌سینا : فقرهءٌ ( د) س ۴ ص ٩۱‏ -س ۱۱ ص ٩۴‏ 

توضیح : مفاد قول این‌سینا این‌است‌کهمقدمة معنی صورت و کمالرا در نظر 
ارسظر وفرق وزرا با کار برطیی لس خود دوشن گرداند: شتا کون 
که صورت درنظر ارسطو چیزی است که برموضوعی افزوده می‌شود و با آن موضوع 
وحدتی رایدید می‌آورد . نثس به‌همین معنی » یعنی آزهمان لحاظ که درموضوعی 
منطبع است که قائم بداناست : صوزت‌تامندهء‌ی شود . بة غبارت وگن صورت تست 
به‌ماده مغپوم نمی‌گردد و ماده است که‌یاصورت متصور می‌شود » و با تعلق صورت به 
ماده وحدتی حاصل می‌آید که ماده خود جزء این وحدت است . اما کمال نسبت 
به کل موجودی که باتر کیپ ازهیولی و صورت‌به‌وجود می‌آید مفهوم می‌گردد.یعنی 
شیء واحدی که باتر کیب‌ازهیولی و صوزت به وجودآمده است به وسلةٌ آ تچه‌کمال 
آر نامیده می‌شود طبیعت نوعیه بد دست می‌آوردو ه ماب کمال شیء است‌ما نند 
صورت جزئی ازآن شیء نیست و در حقیقت « اصطلاح صورت را به قباس به ماده و 
اصطلاح کمال را به قباس به مجموع آن‌دو یعنی‌به ماده و صورت به کار هی‌بر یم » 
(فصل‌اول از فن ۲ از طبیعات شفا ) و صسورت را مستازم انطباع در ماده می‌دانیم و 
کمال را هم پر آنچه از شیء مفارق اسست و هم بر آنچه از آن مفارق نیت 
منطبق می‌سازیم . 

بعدا زا ین مقدمه به بحث اصلی خودمی‌رسد و آن ینکه‌ج زئی از نف کهارسطو برای 
آن امکان مفارقت از جسم راقائل شده‌است‌چهمی‌تواند بود ؟ نيك ببداست که‌هنظور 
ارسطو ازاین وه مقارفت پذیر خفل اسق::: اما عقل به قظر ا رسفا بد ند مش 
میآید که سمت مفارقت دایکايك باید درهمهٌ آن معانی مورد تحقیق فرار دهیمو 


۳۸۸ 


امکان آن راببازمايم : اگرمنظور ازعقل همان‌استعداد خاص‌قبول معقولات که‌مسمی 
به عقّل هیولانی ات باشت آن‌را نمي‌توان مفارق دانست » زیرا که استعداد تاچار 
سیت به‌جسم یاجوهری غیر جسمانی که این استعداد از آن است تصور می‌شود ودد 
واقع استعدادی که هرشیئی دارد قائم به خود آن‌شیء است‌و جزء مفارقت پذیر نسبت 
به خودآن‌شیء نمی‌تواندبود . امااگر منظورخود صور معقول باشه اعتقاد به مفارقت 
آنپا , یعنی قبول صور معقول مجردی که بتواند قائم به خود باشد » عقید؛ افلاطون 
است نه‌ارسطو. امااگر منظور یکی از عقول مفارق باشد چگونه دربادء چنین عقلی 

می‌توان گفت که جزئی از آن‌ازما مفارقت می بذ برد» زیرا که‌این عقول فا به وحود 
ماو آمیخته باسایر اشیاء نیست ؛ واگر منظورارسطو دا چنین بدانیم بدان می‌ماند 
که بگوئم که دنگی که بر تن ماس از ان جدا نمی‌شود و لیکن خودشد می‌تواند 
از ماجدا گردد ؟ یکی‌اذاین عقول‌مفارق عقل فعال است که به‌عقيده ابن‌سینا آن‌نیز 
نمی‌تواند موضوع سین ارسطو باشد . عقل فعال که‌نفس مارا درتعقل خود اژ قوه‌به 
فعل خارج‌می‌کند اگر » چنانکه بعضی ادعا دارند, خود بانفس مامتحد شودوصودتی 
برای آن گردد بعنی عقل مستفاد ما همان عقل فعال باشد می‌تواند بعد از ژوال بدن 
چنانکه در ابتدا بود به حای ماند یعنی جزء مقارقت پذیر نفس ما همین عقل فعال 
است که بعد ازاتصال بدین نفس‌باآن وحدت بافته وبا جزئی ازآن گردیده است . 
و لیکن ای چنین باشد چیزی که استعداد قبول این ذات مفارق را دارد باید وه 
جسمانی محصور ومحدودی باشد که در بدن با جزئی از بدن منطبع است ؛ و حال 
آنکه شیء مفارق بدین معنی است که فوة آن نا متناهی است و حتی بالعرض نبز 
متحرلك نیست . و چنین شیثی وقتی که جزئی ازما شود باید مىانند سایر صور و قوا 
درعضوی ازما محصورگرددو بالعرض قبول حر کت‌کند وامتناع‌این‌امر وقتیآشکارتر 
می‌شود که مانند بعضی ازاهل نظر عقل فعال را نات باری تعالی بدانیم » و برصسب 
ان ول » ذات اور! مثلا" در دماغ با قلب خود محصور و محدود شماریم . برای 


۳۸۹ 


توضیح بیشتر گوئم که هرگاه پنا باشن که برای اینکه نفس ما درتعقل معقول و احد 
از قوه به فعل در آبد عقل فعال با آن اتحاد بابد » با اثری از آن در نفس یدید 
آ ید » در صورت نخستین اتحادی که عقل فعال به تمامی با نفس ما حاصل می‌کند 
موجب منی‌شود که تعقل‌همان معقول واحدنفس را نسیت‌به‌همهٌ معقولات ع«قل‌گردا ند» 
و ۳ ی چیزی بر آن‌مجپول نماند تا دم ناو طلب آن برخیزد » درصورت 
دوم باید عقل فعال را قابل انقسام و انشعاب بسدانيم تا جزئی با حالتی از آن را 
بتوانیم جدا از اجزاء و احوال دیگر به شیء متصل گردانیم و این امر با مفادقت و 
وحدت و ساطت این عقل ناساز گار است . و اگر مانند برخی از این کسان اتحاد 
عقل فعال را بانفس‌تنها در موردی که نفس را تعقل می‌کندبپنداريم چگونه توانیم 
گفت که خروجعقل ازقوه‌به فعل‌درهمهموارد به وسلهٌ عقل فعال‌است . اما درصورت 
سوم چون عقل فعال بانضر متحدنمی‌شود بلکه اتصال نفس به عقل فعال بدین تر تیب 
است که‌اثری از آن را درخود بپذیرد و به تدریج هريك آزاین معقولات را باقبول 
این آثار فعلیتبخشد دیگر نمی‌توان از اتحاد عقل فعال با نفس سخن به میان آورد 
و آن راکمال بالفعل‌برای نفس دانست‌و به همین سبب اشارارسطو را دزموردا شنکه 
خی ای رم رای ساره ی باتوی خزان بقل تابر گروا ند ها ای 
بحث به سوت می‌رسد که حزء مفارقت پذیر نس هیچ کدام از عقول مفارق و ازآن 
جمله عقل فعال نیست . اینك ببینیم که آبا منظور ارسطو آن جزء یاآن مرحله‌از 
عقل نیست که عاقل بالفعل گردیده بعنی قوء تعقل درآن فعلت‌بافته است ؟ - ماهست 
چذنن عقلی محتاج شیء دیرخ ات کدفائم بدان است و اعراض و کمالاتی س 
که بر آن عادش می‌شود نمی‌تواند شیثی دا که قاثم به غیر است قاثم به نفس خود 

گرداند . بعد ازنفی هم احتمالات فقطاین احتمال‌می ماند که بکوئیم که آنچه 
پا دار و جدائی بذیر است همان‌جوهری است که تعقل از شوون 3 است . و چون 

این حوهر غیر حسمانی‌است (ز را که بدن رامفادقت بذیر نمی‌توان دانست )مفارقت 
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بذیر است » و این جوهر غبر حسمانی دانمی‌توان ناشی ازاصل کیرش که خودآن 
مفارقت ناپذیر باشد دانست . بس چاره جز این نیست که خود همان نفس ناطقه را 
که به سب لزوم وحدت نفس در موجود زنده نثس واحد‌انسان است جدائی بذیر و 
با داد بدا نیم .و این‌سینا با این بیان مفارقت و خلود را که ارسطو فقط به عقل با 
به قسمتی ازعقل‌نسبت داده است به جملهٌ نس ناطقه باز می‌گردند . 

قسمتی ازقطعه‌ای‌را که‌ازارسطونقل شد متر جم عربی ( چنانکه در نسخهکنونی 
ماست ) چنین آورده : «فقداستبان‌اناانشی لیست مذارقةالجرم ولا شیء من‌اجزائها 
و ذالك ان انطلاشیا بضالحیوان انمایکون لاجزائبا ولم ستین بعدان کائت النفس 
انطلاشیا للجرم مثل را کب‌السفینه » . - به طوری که می‌بینیم‌درترجمه ادن قطعدهم 
غاط دست داده‌و نقش‌غرض شده است .چه , آ نجا که ارسطو بعد از بیان عدم‌مفادقت 
دد بین نقس و جسم نظر خود دامحصور بدبضی‌ازاجزاءنفس می‌کند و امکان‌مفارقت 
دا برای بمضی اجزاء دیگرمحفوظ می‌دارد دراین‌ترجمه‌به صورتی در آمده که‌عفپوم 
آن‌اين است که هیچ کداماز اجزاء نفس مفارقت پذیر نیست ؛ و هم جملهٌ مهمی اذ 
فقر؛ منقوله که‌تسمت عمدم آن محسوب می‌شود وحائز اهمبت زبادی است از ترجمةٌ 
عربی حذف گردیدء است » ولیکن همین جملةٌ محذوف : ( با این همه هیچ مانعی 
نیست که لااقل بعضی ازاجزاء دریگر نفس‌به سیب اینکه‌کمال برای هیچ‌گونه جسمی 
نیست جدائی پذیر باشد) مدار تفسیر ابن سینا در تعلیقةٌ خود واقع شده‌است»واین‌مورد 
نز یکی‌دیگرازدلامل اختلاف نسخهٌ ابن‌سینا از ترجمهٌکتاب نفس با نسخه‌ای کة ابنك 
دردست ماس می باشد. 

۲۸ 


ارسطو:۴۱۳ب ۲۷-۲۴ و۴۱۵ الف ۱۲-۱۱ 


۳۹۱ 


ابن سینا: فقرث(۱) س۱۲ص۴٩‏ 
۹ 
ارسطو: ۴۱۵ الف ۴۱۵-۲۵ب۱ 
ابن سینا: فقرء (ب) س۱۳عر ٩۴‏ 
۳۰ 
ارد‌طو: ۴٩۵‏ ب ۷-۱ 
ابن سینا: فقر(ج) س۱۸ص ٩۳‏ 
توضیح: ازاین دوقسم غایت نی | نچه ماالیه الحر که و آ نچه مالاجلها لحر که 
می‌گو ین | بدیتی‌که عرموجزدی طالب‌آن است قسم اول است»وخود این موجودفساد 
پذیرفسم دوم است که ابدت برای آن طلب می‌شود و چون برای شخص آن به دست 
نبا ید به نوع‌آن تعلق هی‌گیرد. 
توضیح دیگری‌که باید داد این است‌که در ترجمةٌ عربی(نسخهٌ کنونی آن) كلمة 
«روحانی» به جای[ نچه دراصل‌کتاب «ا لپی» قد کفزشته | مه است ولیکن همین کلمه 
در تعلیقهُ ابن سینامطایق با اصل یعنی «الپی» ذکرشده وهمین خودفر یه دیگری بر 
اختلاف نسخهٌ او با نسخه کنو نی است. 
۳۱ 
ارسطو: ۴۱۵ب ۱۵-٩‏ 
این سینا: فقرة (د) س۲۴ ص5۲ س۲ ص۵٩‏ 
۳ 
ارسطو: ۴۱۵ ب ۲۴-۲۳ 
این سنا: فقرة (ه) س ۳ص ۵ _سه۵ ص ۹۵ 
توضیح: منظوراین است‌که اینکه ارسطو تفس رامیدا اول حرکت مکانی‌دانسته 


۳۹۲ 


است بدین معنی‌است نفس علت قرب این 


حرکت است:ز براکه علت اصلی‌حرکت 
مکانی نفس آسمانی است‌که محر كآسمان به حرکت دورانی ومحدد حرکات طبیعی 
تن ای سصاوز کاي ها ۱ بح که طسوتم مسا وا کی اف کر ود گنه 
است‌که درحر کت مکانی موجودات ذ نده نفس ی بدون واسطه بعنی به عنوان 
مدا قلن هن کت تا هی تیه 96 لک زر او کايی میل شمووخیون با استاله؟ کیه 
ارسعطوبلافاصله بعدازاین فقره! نهادانیزمعلول نفس دانسته است, نفس مبدأً اول‌بعنی 
علت قریب حرکت نیست بلکه مبداً اول حرکت طبیعت است که داسطةٌ بين 
تحر بك نفس وحرکت موجود زنده قرارمی گیرد(فن سماع طبیمی ص۲عو۶۳ از تر جمة 
مرحوم فروغی) 
۳۳ 

ارطو: ۴۱۷ب ۱۹-۱۷ 

ابن سینا: فقره (۱۱)س۶-س ۱۰ص ۹۵ 

توضییخ: برای شرح ءنظوراصلی ارسطواژاین فقره دجوع شود به کتاب نفس 
۷ اف ۴۱۷۱۹ ب ۱۹ وحواشی مر بوطه. 

۳۴ 

ارسطو: ۲۱۵-۲۰۴۱۷ 

ابن سینا: فقرء (۲) س۱۱-س۱۹ص۹۵ 

توضیح: در بیان فرق احساس باعلم ارسطومی‌گوید که !حساس, چون با اشیاء 
فردی جزئی فعلیت می بابد.محتاج حطوراشیاء محسوس درهقا پل حواس است,ولیکن 
علم. چون به‌کلیات حمل می‌شود و کلیات از ك جهت ,عنی از آن جهت که مفیوم 
مشترك است درنفس ماواقع است,فعلیت یافتن آن هروقت که شخص عالم اراده کند 
حاصل می‌شود . برعکس احساس‌که‌حصول آن به میل شخص,بیآنکه شیء محسوس 


۳۳ 


۳ 
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دهن ما بر خستب مشرب خود ۰ اتصال نش ب۵ عقل فعال می‌دا ند ۰ که تون از حصول 


حاضر باشد » میسر نست . ابن‌سنا علت حضور دائم معقولات یعنی کلیات را در 
ملْکهٌ اتصال برای نفس همیشه امکان آن برای عقل فعال حاصل است وفقط محتاج 
این است‌که نفس ما اراده‌کند. البته این نظر مستلزم اعتقاد به عقل واحد مفارقی به 
نام عقل فعال است وحال آنکه وجود چنین رأیی دا درمذب ارسطو نمی‌توان مسلم 
دانست. علیا لخصوص که خود ارسطودرهمین فقره تصریح کرده است کد کلیات درخود 
نفس قراددارد. 
۳۵ 
ارسطو: ۴۱۸ ال ۵-۲ 
ابن سینا: فقر؛ (۱) س۲۰ ص۵٩‏ س ۴ص ٩۶‏ 
توضیح: منظور ارسطوفقط این بوده است که بگوید که چون احساس بالفعل 
حاصل] ید حاس بامحسوس یکی مي‌شود. اپن سیناعلاوه بر آن از :مثل شیء محسوس 
درغیاب خودآن درحس مشترك نیزسخن گفته است . 
۳۶ 
ارسطو: ۴۱۸ الف ۲۴-۸ 
ابن سینا: فقرة (ب) س ۵ ص0٩‏ 
۳۷ 
این سینا: فقر؛ (1-) س ٩ص‏ ۱۶ص ٩۶‏ 
توضیح: ارجاع این فقره به قطعه‌ای ازمتن کتاب که متناسب باموضوع باشد و 
توالی آن نسبت به قطعاتی که فقرات قبل و بعد بدانها راجع است محفوظ بماند هیسر 
نشد. از نظرمفاد تنادبآن بافصل ۱۳ از کتاب سوم‌که راجع‌به عمل اصلی لامسه است» 
مخصوصاً باعباراتی از ۴۳۵ الف ۱۴ ۴۳۵۱ ب ۰۱5 بشتراست . شاد بتوان احتمال 


۳۹۴ 


داد که از نظر تناسب مطلب این فصل را متمم فصل بازدهم از دفتر دوم گرفته با 
ایا از جائی که فصل دوازدهم از دفتر دوم پایان می‌باید به فصل دوازدهم 
از دفتر سوم و قصول بعدي‌آن , که موضوع آنبا مبحث احساس است و ص 
بایستی درهمان مقام وارد شده باشد , گذشته است . هم چنین محتمل است که این 
تعلیقه دراصل تصنیف دراین محل نبوده و غاطی درکتابت وارد شده باشد . بالا خره 
قسمتی راکه در آن ازقول مشرقیان ابراد می‌گیردکه ارسطوراجع‌به احساس لذت والم 
به توسط لامسه وفرق‌آن با احساس حرارت و برودت سخنی نکنته وهم چنین راجع 
بای شون وم رز باسختی وترمی باتری و خشکی تصرریح نکرده است که 
بالذات باحس لامسه ادرال می‌شود با با لعرض وشرحآن راحوالد به‌کتابهای مشرقیان 
می‌کند ( رجوع شود به فصل ۲ از مقالهٌ ۲ اذفن ۶ طبیعیات شفا ) می‌توان از قسمت 
اول همین تعلیقه قابل تفکيك دانست و آن دا به فصل ۱۱ از دفتر دوم دربادء نفس 
راجع داشت. 
۳۸و۳۵ 
ارسطو: ۴۲۴ ب ۳۰-۲۳ 
این سنا: فقر؟ (۱) س ۱۷ س۲۰ ص٩5‏ 
وفقرة (ب) س ۲۱-س ۲۴ ص۶٩‏ 
توضیح: در بارء این‌قول ارسطو آ نچه راکه درحاشيةٌ منقوله ازترجمةٌ فراسوی 
اذقول یکی ازمفسران آ لمابی گفتهابم به باد می‌آودیم . و آن اینکه مسلماً از عهد 
ارسطوتا کنون هیچ کس نتوانسته است این استدلال را ههمد . به مناسیت همین ایهام 
وتشابه وصعوبتی‌که درمتن کلام وجود دارد ابرادات ذیادی بر آن عی‌توان واردساخت 
به همین سیب است که آین‌سینا می‌گو ید کة مانمی‌توا نیم گفت که شیء متوسط ما من 
ازعناصر بسیط باشد» وحتی این عنصر بسیط رامحصوردرهوا و آب بکنیمءسگر اینکه 


۳۹۵ 


آن را به محسوسات وحواسی که برای ماموجود است قياس‌کنيم. این بیان باآ نچه دد 
فقرءٌ بعدی از تعلیةات‌گفته است تکمیل خواهد شد» وآن اینکه شاید هواو آب‌برای 
ادراك شبی جزر نک وصوت وبوی نیز تواند به‌کاررود, وشاید بعضی ازمحسوسات‌جز 
به وسیلاً هوا و آب, ثلا به وسیلةٌ خاك باجسم مرکبی نیز » بتواند به مایرسد . پس 
استدلال ارسطوفقط این نکته رابه وضوح می‌رساند که حواسی‌که ما اکنون دادیم به 
واسطه همین‌عناصراشیاء را ادراك می‌کند واشیائی که درحال حاضرادرالك می‌شودهمین 
نوع ازاشاء است, نه اینکه‌اصلا ممکن تباشددکه محسوس در حش ی 
برای در یافت چنین محسوسی امکان وجود ببابد. 

اما اشارة وارده در پابان تعلیقهٌ نخستین از این دوفقرء ( لم کانت الملموسات 
الحس بپادون غیره) شاید ر اجع به مقدمهُ فمل باشد که‌در آن‌ار سطو کلام‌خو درابه‌ذکر 
حال لامسه مقصور داشته است» ولزوم تکمیل آن رابا اشاره به حال سایر حواس در 
حاشيةٌ منقول ازترجمةٌ فرانسوی بادآورشديم. علی الخصوص که ترجمهٌ عربی بیشتر 
مود لزوم این بادآوری مت 

2 
ارسطو: ۴۲۵-۳۱۴۲۴ الف ۳ 
ابن سینا: ففرءٌ (ج) س ۲۵ ص۶_س دص ٩۷‏ 
۴۱ 

ارسطو: ۴۲۵ اف ۱۱-۳ 

ابن سینا: فقرة (ی) س ٩ص ٩۷‏ 

توضیح: گوئی بتوان‌گفت که ایراد ابن سیناوارد نیست» زیراکه ارسطو نجاکه 
می‌گو بدکه موش‌کوردرز برجله خود دارای چثمانی است تصر بح نکرده است که این 
چشمپاق ادر به بیناثی نیست »«سگر ااشکه‌اینعقیدهرااز محل دیسگری مسلم بتوان 

۳۹ 


داست. 
۴ 
ارسطو: ۴۲۸ (ب)۱۷-۱۰ 
اين سیدا: فقرة (۱) ی ٩۷۷۱۸‏ سص۶ ص۹۸ 
توضییح: منظورازقد اخیراین است‌که ان سینا قوءٌ خبال را حافظ محسوسات 
مشترك دانسته وقوه متخبله راهمان فقو متصرفه. بعنی قَوءٌ تر کیب وتفصبل صورحسبه 
ومعانی وهمیه, شمرده است»مشروط براینکه درخدمت قوء وهمیه باشد, زیراکه اگر 
و عقل آن‌رابه کار ببرد مفکره نامیده می‌شود»و به همین سبب مفهوم‌تخیل را,چنانکه 
ارسطو آورده است» شامل بعضی ازقوای عاقله مثل وهم و فکر وبعضی از قوای حافظه 
بل و وه کرهوا سته بت 
۴۳ 
ارسطو: ۴۲۸ب ۲۵-۱۸ 
این سینا: فقر (ب) س۷ - س ۱۰ ص۹۸ 
۴۴ 
ارسطو: ۴۲۵ الف ٩۵‏ 
اين سنا: فقرس ۱۱-س ۱۶ص ٩۸‏ 
۳۵ 
ارسطو: ۴۲۵۹ | لف۱۲-۱۰ 
این سینا: فقرم(ب) س۱۷- ص۲۲ ص۵۸ 
توضیح: منظوراز بحثی که ارسطو دراین مورد راجم به استقلال و مفارفت عقل 
آورده است این است‌که [ باعقل چیزی است‌که بتواند واقعیتی جدا ازسابرقوای نفس 
و در نتیجه مجرد از خود بدن داشته باشد , با اينکه در واقع جزئی ازنفس است و 


۳۹۷۲ 


تنها از لحاظ مفبومی است که می‌توانيم برای آن فائل به استقلال شویم» و منظوراز 
استقلال برحسب مکان با اسثقلال برحسب بعد که گوبا در ترجمهٌ کلام ازسطوهردو 
لقظ رایکسان وان ورد استقلال واقعی وخارجی درمقابل استقلال مفپومی ومنطقی 
است. ابن سناتعبراستقلال مکانی دانیسندیده و گویاآن را منافی باتجرد و معنویت 
نفس دانسته واستقلال برحسب بعد با پر <سب عظم را نیزاستقلال نسیت به بعد بانسبت 
به عظم فیمیده است. و گوئی باز بتوان گفت که ان تاو رل نبزدرای آن است که بعد با 
عظم رابه بدن راجع ساژد. به هرصورت دراین مورد خواه مکان؛ خواه بعد؛ خواه‌عظم 
باوریم تأًثیری دراصل منظورارسط و که استفلال طبیعی و واقعی است ندارد » چناتکه 
درترجمه‌ای هم‌که به عقيده ابن سینا اصج وارجح بوده دراین مورد به تصر یح خوداو 
در همین تعلیقه«غیر مفارقة کمفارقة ا لجسم للجسم» آمده که ازاین‌عبارت علاوه براستقلال 
درقوا اسقتلال درمکان یابعد رانیزمی‌توان دریافت. 

آها اشاوه: ون هم تمه فیر خی ان آخست است. کهحیش مارا 
در مورد تعدد ترجمه‌های کتاب نفس و مفایرت تر حمه‌ای که مورد استشپاد این‌سینا 
بوده با ترجمه‌ای که هم‌اکنون در دست ماشت ام می‌کند , از ضّا در همین تسه 
حاضره است که عبات مورد بحث 3 بعینها همان اسث که این‌سینا آن را دریایان 
علیقهُ خود برگزیده و در این مورد صحیح‌تر دانسته است . در ترجمهٌ مورد استفاده 
این‌سنا چنانکه از این تعلیقه مستفاد می‌شودچنین آمده‌بوده : «او غیر مفارق با لعظم» 

و در ترجمهٌ کنونی چنین گفته شده است : «کمفارقة الجسم للجسم ». 

۴۶ 
ارسطو : ۴۲۵ الف ۱۸-۱۳ 
ابن‌سینا : فقرة (ع) س۲۳ص۸_سس ص۹۵ 

توضیح : دز ترجمه عربی (نسخه کنونی چنین است) : هل هوکمئل الادراك 
بالحس فیألم بالمعقول بترب من‌ضروب الالام اوعناك‌نوع آخر ؟ ولاالم فیه ولابحتمل 


۳۹۸ 


التغیر.و کیف قبوله: بالصورة ام بالقوه ؟ - لابحال واحده. فبکونالعقل عند المعقول 
بمنز له الحس عندالمجسرس ؟ - لابحال واحده . » 

علاوه براضطراب و سقمی که در سراسر این ترجمه وجود دارد نکته‌ای که 
پیشتر باید در بارة آن تأکید کرد این است که جملةٌ «لا آلم فیه ولابحتمل التفیر» 
را عطف به ماسیق کرده و متمم «اوهناك نوع آخر ؟» گردانیده است . در صورتی 
که این جمله چنانکه از ترجمهٌ ما پیداست قول مختار ارسطوست و نتبجه‌است 
که ارسطو از مشابپت عقل با احساس گرفته است . یعنی چون انفعال احساس در 
مقابل محسوسات از نوع استحالةٌ فساد بخش نیست» بلکه انفعالی است‌که کمال خود 
شیء را ظاهر می‌سازد بعنی استحاله‌ای به‌جانب ظرور کمالات اصلی شیء حاس‌است» 
اتفعال عقل در مقاپل معقول نیز مانند انفعال حس در مقاببل محسوس به منز له این 
است که قوءٌ واقمه در خود عقل فعلت حاصل کند و به سوی‌کمال خودکه همان‌فعلت 
صورت معقول باشد سیر نماید . بنابراین معقول به عنوان شیتی که بتواند عقل را 
دگرگون سازد در آن تأثیر نمی‌بششد ء بلکه » در یج ءمل تعقل‌عقل ما که پالقوه 
همان صورت شیء معقول بود بالفعل چنان می‌گردد . 

۴۷ 

ارسطو : ۴۲۵ الف ۲۱-۱۸ 

ابن‌سینا : فقرژ (ی) س ۵ ص۹۹-سص۲ص ۱۰۰ 

توضیح : منظور ارسطو از اینکه گفته‌است‌که عقل باید عاری از مخا لطت باشد 
برحسب تفاسیر معتبری که از مفسران بزر کگ قدیم و جدید به جای مانده و به‌مفاد 
آنپا در حواشی مربوطه به این فقره در ترجمهٌ کناب نفس اشاره شده این بوده‌است 
که عقل با ماده مخالطت ندارد . هنی نه تنها عاری از هر گونه صورت خاصی‌است. 
بلکه » فادغ از هرگونه اتحادی با بدن و بنابراین بدون لت بدنی است » ذیرا که 


اگر چنین می‌بود صورت خاص آن و ساختمان آلت بدنی آن به نحوی از انحاء 


۳۹۵ 


برصور معقوله حمل می‌شد و خلوص آنها را بسه هم می‌زد . این‌سینا » بعد از بیان 
منظور ارسطو » از فول مشرقبان می‌گو دد که چرا وحود صورت خاصی برای عقل 
با امتزاج آن با شیلی که دارای صورتی معین است‌باید مانع از قبول صورت معقول 
برع باق عون آناشد ریا کدی ی و فه تدای صوری هه 
مخا لط با صورتی است؛ صوزد ور راک متعلق به محسوسات است از خارج در بافت 
3 وانکهی اگر عةّل را صورتی خاص باشد در بین چینن صورتی با صود تی 
که عقل خود از معقولات خارجی دریافت می‌دارد چد تفاو نی است . عنی همان‌طود 
که عقل صورت معقولی را از خارج می‌پذیرد ؛ و قبول این صورت مستلزم این نیست 
از نف سا فا مه وت تخی ره تم و مر صورت نخستین 
موجب این نمی‌شود که صورت دومین از خلوص اصلی خود خارج شود » چرا با.د 
وجود صورت خاصی در ابتدای امر برای خود عقل‌مانع از آن‌شودکه صورت خادجی 
دانن آنکه وسگر کون سازد بیذ برد #یگر اینکه همنوعیت عقل از ول صور بعدی 
به‌سیت مخا لطت آن باشیء دیگری باشد نه به سب وحجود صورتی خاص برای آن ۰ 
و لیکن ارسطو چنین نگفته است . اما از اینکه موم اگر از تزد خود دادای شکل 
طسعی می‌بود که آن‌را ازدست نمی‌داد نمی‌توانست شفل باق رااز خارجبیذ برد 
نمی توان اسنشپاد به حال عقل کرد . چه‌امتناع موم به سیب آن نست‌که هرچیزی 
که‌آن‌راصور تی طبیعی باشدصورتی 0 نمی بذ برد ؛بلکه ازا ین روست که‌شیعواحد 
نمی توا نددر آآنو احددوصورت راقبول کند. بعدازا ینسژ ال در بابان کلام گفته است که‌جواب 
آن را مشرفبان می‌توانند داد و با مراجعه به حکمت آنان می‌توان دانست کسه 
چرا شیثی که‌میدا لطت‌دارد صورت شیء یی از ععتولات را نمی بذ برد:وشیگی که 
دارای صورت خاص هیولانی است همه صور معقول را نمی‌تواند بذیرفت . اما در 
جواب ابن سینا می‌توان گفت که شرط امتناع قبول صور معقوله از طرف عقلی که 


خود منصور به صورتی محصوص است ؛ ان که در تقسیر کلام ار سطو آشاره شد و 


۷۰۰ 


چنانکه ابن‌سینا خود درتاو کلام آورده است » همین است که چنین صورتی مخالط 
باماده ومتحد بابدن ومر تبط به[ لت بددنی باشد,چنا نجه خود ارسطو آ نجاکه‌می‌گوید 
عقل بایدعاری ازمخا لطت باشد سبب‌آن‌دا دردنبال‌کالام خود چنین می‌آورد که اگر 
صورت خاصرعقل درکنار صورت خارجی پدیدار شود مانع صورت اخیر و معارض با 
تحقق آن می‌شود» و این‌خود می‌رساندکه وجود صورت خاص برای عقل را به‌همین 
معنی‌گرفته است‌که عقل مخالط با اشیاء مادی‌وبدنی باشد.وخود ابن‌سینا نیزدربابان 
کلام خودبیان این مطاب را ازقول مشرقبان بدین صورت ممکن می‌داند که چیزی 
کددارای صورتی از صورهیولانی باشد صورمعقولةٌ دیگر دا نمی‌پذبرد «پس در واقع 
آنچه خاوص صورمعقو له مستفیده را بر هم می‌زند وجود صورت هیولانی برأی عقل» 
عنی امتزاج عقل با ماده واتحاد د آن با آلت بدنی؛است. اما اک وجود چنین‌صوری 
درقوای حسی مانع از ادن نست که صور محسوس ۳ در آنها بذ‌برفته شود بدین 
سیب است که‌صور حسی‌جنبهُف ردی‌داردو باوجود انتزاع‌از ماده جنبهحز ی خودراازدست 
نمی‌دهد. یعنی صورت 2 ازشیء محسوس؛ آنگاه که‌در آ اتصی منطبع می‌شود. 
بازصورت جزثی است. وبههمین سبب انطباع آن در شیثی که خود مخالط با ماده و 
دارای صودتی حیولانی است» برفرض 7 همین صورت اصلی دو زورما ود 
ازشیء خارجی ظاهرشود با درآن تأثیر بخشد» تفیبری درمحسوس بودن که مستلزم 
جز یت است وارد نمی‌سازد . و بهضبب همین مخالطت قوءٌ حس‌باآ لت بدنی است که 
حس نمی‌تواند جز بغضی ازدرجات مخصوص ومعینی از صورحسی را در بافت دارد , 
مثلا قدرت حسلامسه محدودبه قبول درحات محدودی از حرارت باشد.و لبکن صور 
معقول جنبهٌکلی دارند وبه همین سب انطباع نها درعقلی‌که خوددارای صورت 
عیولانی بعنی مخالط باماده ومتحد باآ لت بدنی است‌موجب می‌شودکه کلیت آ نها از 
مبان برود وش صوزت هبولانی عقل‌دو باره‌بدا نها جز شت بخشد»و بد ین تر تببمعقو لیت 


آنهارا ! که مستلزم کل ت اس آزمبان سرد » والبة -ه چنین«مانعنی ازطرف‌صورت 


۴۰۱ 


معقولی که بعدأَعقل آن ر اقبول‌می کند نسبت به‌صورت‌معقولد یگر به‌عمل نمی[ بد.ز بر | که 
آسپا همه‌کلی اند وادراك یك‌معقول کلی باادراكمعقول ۳3 دیگ درحکم‌واحداست» 


وعقل‌می توا نداز نك معقول به‌معقول واگ منتقل‌شود بیآ نکه صورتخصوصی‌ازیکی 
ازآ نپا که‌ما نع‌عیور آن «دصوزت دیگر باشد بیذ برد ۰ 


۳۴۸ 
ارسطو: ۴۲۵ الف ۲۳-۲۲ 
ابن‌سنا: فقرء (ه) س۲ص ۱۰۰ 

۳۹ 


ارسطو :۴۲۵۹الف ۲۹-۱۳ 
این‌سنا : فقرء (و) س۴ص*۱۰-س۱۹ص ۱۰۱ 
توضیح: این‌سینا بعد ازاینکه قوء عاملهٌ عقل» یعنی قوه‌ای‌را که مدبربدن است 
وعقل از لحاظ آن قوه بامادون خود مرتبط می‌شود» اذقوه عالمةٌ عقل» بعنی قوه‌ای, 
که متوجه به اشیاء عالبه ومر تبط بهمافوق عقل است (والبته منظوراذاین قولار تباط 
عقل باعقل فعال مفارق است) تمییزمی‌دهد اشاره می‌کندکه فوةٌ عالمهٌ عقل‌رامی‌توان 
فقط استعداد محض برای‌قبول معقولات‌شمرد»ونیز می‌توان‌مبدای‌برانی طلب معقولات 
دانست‌که دراین صورت قادر به‌تصرف دراموری برای بل به امور دیگراست؛ وعقل 
این هردوجنبه رادار است یعنی هم قابل معقولات وهم‌طالب آنپاست.اگر آن دا فقط 
قابلیت محض و استعداد صرف بدانیم باید قول ارسطو را چنین تفسیر کنم که نقس 
هیولانی هیچ‌گونه وجود جوهری با افعل ندارد, یعنی قبل آزاینکه چیزی‌را تعقل‌کند 
خود هیچ‌چیز نیست.اما چیزی‌که هیچ‌چیز نیست چیزدیگری نمی‌تواندشد»و گر چیزی 
پدید آید ناچار ازهرجمت‌چیزدیگری غیر ازاین‌چیز خواهد بود» نهاینکه‌همین‌چیز 
فعلیت بافته و ب‌صورت آن چیز درآ مده‌باشد. به‌عبارت دیگرچیزی که وجود بالفعل 
ندارد استعدادی برای چیزدیگر در آن نمی‌تواند بود و قابلیت برای خروج ازقوه به 


۳۰ 


فعل نمی‌تواند داشت. بس ناچارباید مقصود ارسطوراچنین دانست که این قوه عقلبه 
هیچ يك ازصودهعقولاتی داکه بعداً به دست می‌آوردندارد وازحیث چنین‌صورتهاگی 
است‌که فعلیتی برای آن تیست و این دأی‌دا به فصد مخالفت با نظرافلاطون آودده 
است‌که می‌گفت که صورمعقوله درخود نقس است, منتپی نفسآ نها دا از یادبرده است 
ودو باره باید به بادآورد واین, نظردرست نیست . چه اگر صور معقولات بالفعل در 
خود نفس باشد غفلت و نسیانی که بدان دست داده است نسبت به چه چیزخواهد بود؛ 
واين چیز درحال سیان به‌کجارفته و در کجامانده است ؟ و حال آنکه نفس اطقه 
پسیط است و آن دا اجزائی یستتا این صوردرجزئی از آن قرار گیردو جزء دیگر 
نست بدانها غفلت بابد . بو اگر عقل ما نسیت به شیثی حاهل باشد باید گفت که 
صورت این شیء اصللا درآن بالفعل موجود نیست بلکه , ءجودی بالقوه دادد . از 
همین رو عقل را نمی‌توان آميخته بابدن دائست » ذیرا که به سب چنین اختلاطی 
مي‌باست‌آن را حالتی بالفعل ازسردی باگرمی باغیر آن حاصل شود » با آلتی بدنی 
بدان اختصاص بابد. همینکه علت عدم اختلاط عقل را با بدن باعدم اختصاص [ لتی 
رابه عقل صفتی ازخود عقل دانسته است دلیل براین است‌که وجودی برای عقل‌قائل 
شده وواقعیتی بدان نسبت داده است . زیراکه چیزی‌که ازهرجپت‌فاقدفعلیت وواقعیت 
باشد نمی‌تواند علت وف عدم اختلاط بابدن باهر گونه صفت دیگری شمرده شود. 
پس معلوم گردبدکه مقعود ارسطوازاین کلام این است‌که قوهٌ عقل و نفسی که دارای 
این قوه‌است » نه تنها درحین تعقل» بلکه قبل از ان نبز» با اه امرعدمی نیست 
ووجودی وصفتی دارد, حدا ازماده است» وشیء مجردی است. این سینا دریا بان کلام 
نی بعدازاشکه ازفول ارتطرتجرد غقل هیولاتی داشنجه کرفته: در شکنت آمده 
است‌که اسکندر افرودیسی چگونه ارسطوراقائل به این داسته است‌که عقل‌هیولانی 
حنبةً مادی دارد, وتضی که دارای چنین عقلی است نفس مادی است ( برای توضیح 


‌ آب مي‌توان به بخش اول‌کتاب حاضر مر اجعه کرد ودیت که مفهوم عقل در نظر ار-‌طو 


۳۰۳ 


وتقي آن به عقل هیولانی وعقل فعال چگونه درمعرض تا اف آراءقرار گرفته‌است . 
به طوری که درا سحابه صراحت هی بینیم که این سینا عقل‌هبولانی‌را ,کمواقع ددنشس 
اسانی ویاعین همان نفس می‌دانسته؛,مجردبه تحرد این نفس‌می شمرده و عقل فعال 
رامفارق آزچنین نفسی می‌دانسته است). 
۵۰ 

ارسطو: ۴۲۵ الف ۲۹-۳۱ ۷ب ۴ 

ابن سینا: فقرة (۱) س ۲۰ ص ۱۰۱-س۱۲ ص ۱۰۲ 

توضیح: ارسطوقبلا درمورد احساس گفته بود که استحاله نمی‌پذیرد با لااقل 
اقا له .انس تاعو فاد بش شرع موس تعاضل مسی ] بقام که و ان 
استکمال بامرور از قوه به فعل است که مقابله باشیء محسوس فرصتی و عاملی برای 
حصول آن محسوب است(رجوع شود به فصل ۵ از دفتر ۲ وحواشی مربوطه) . و در 
هورد عقل نبز می‌گو د که با اینکه قابل اخذ صورت است خود انفعال نایذیر است 
(فصل ۴ از دفتر ۳, ۴۷۵ الف ۱۶)» وگرنه صوری راکه دریافت می‌داشت‌دیگر گون 
می‌ساخت. ابنك می‌گویدکه بین این دو نوع انقعال ناپذبری » که یکی از حس و 
دیگری ازعقل است» تفاوتسی است وآن اینکه حس بعدازدریافت محسوس شدبد 
قادر به ادراك محدوس ضعیف نیست ۰ ولیکن عقل بعداژ ادرالك معقول قوی معقول 
ضعیف رانیز تواند دریافت. به تفسبراین سنا این‌امر نثانهٌ این است که انفعال گونه‌ای 
ازمسوس شدید درقوهٌ حاسه حاصل می‌شودکه مانع ازاستکمال آن می‌گردد» و لبکن 
قوٌ عاقله ازچنین انفعالی هم مبراست. باز می‌گوید که ری ارسطو دا » هم می‌توان 
چنین تفسیر کردکه بعداز احماس موس شدید : به سبب خستگی که قومٌ حاسه را 
دست می‌دهد اصلا"قادر به هیچ‌کو ثه احساسر ام آزشدید باضعیف حتی احسای همان 
محسوس شدید نیست» وهم می‌توان چنین گفت که بدا زاحساس شدیدبه ادر امسوس 
ضعیف ترقادر نمی آعد» وحال] نکه و عاقله ازچنین حالی و عروض چنین خستکی 


۳۰۳ 


وملالی مبراست. و برای اثبات‌آن همین قدرکاثی است که عقل و لو بکبار بعد ازادر ال 
معقول قوی به ادرال معقول ضمیف‌تر نائلآ ید» اگرچه همواره چنین نباشد. زبراکه 
دریعضی ازاحوال نقس ناطقه 9۹ عارش می‌شود» منتهی این حالت ها 
به خودآن دست نمی‌دهد. بلکه» به‌آلاتی که نفس در کارخود از آنپا مدد می‌گیرد 
عارض می‌شود. چدانکه عقل درافعال خودگاهی محتاج استعانت از تخیل است وچون 
تخیل به سیب ارتباطی‌که پابدن دارد خستگی مي‌پذیرد. خسشگیآ لت تخیل موجب 
قصور عقل ازعمل خاص خود می‌شود. با اینکه‌گاهی موجیانی دست می‌دهد که نفس 
را ازعمل خاص خود به غبر آن مشغول می‌گرداند» ودراین حال اگرعقل کار نکند به 
سیب ی بافرسودگی آن نىست» بلکه, درواقع مانند شمشری است که با اینکه 
همچنان بر نده و بی‌عیب استآن دادر تبام فرو برده باشیم تایه‌کاردیگری پپرداذیم. 
ابن سینا دریکی دیگر از آ ثار خود ( العباحثات فقر ۷۵ ص ۱۲۳ ارسطو 
عندا لمرب) می‌گوید که امتناع حس از قبول محسوس ضعیف بعد از اددالك محسوس 
قوی » علاوه بر اينکه به سیب زیانی است که از فعل محسوس ماد حس دا حاصل 
می‌شود» بدین سبب نیز تواند بودکه صورت هرمحسوسی مدت زمانی بعد ازژوال‌خود 
آن محسوس درآ لت احساس باقی می‌ماند . بعنی بعد از اینکه شیء سفید رنکک از 
مقابل نظردورشد صورت سفیدی شدبدی که احساس‌کرده‌ایم مدتی درآلت باصره باقی 
است. حالا گر درا ینوقع سفیدی‌ضعیف تری‌ددهقا پل نظر آ بدچون‌سفیدی ضعیف نسیت به 
سفیدی قوی در حکم‌سیاهی باسرخی بار: ی ی‌است, وادرالاسفیدی‌وغیر آن‌یعنی 
ادرالدور نگ نفاوت‌در آ ن‌واحد محال است, چش به‌ادر اكسفیدیذعیف تر قادر نمی‌شود. 
درسخهُ کنو نی ترحمه عربی اشتباهی دخ داده است‌که» اگر ازکاتب تسخد با 
غلط مطبعی نباشد, ناچاردلیل دیگری براختلاف‌نسخه ابن سنا با این نسخه‌خواهد 
بود.و آآن‌عبارت‌ازا ین است که‌در نسخهٌ کنونی «لا بمتنعالقعل» بجای«لا یمتنع! لعقل» | مده 
است» ولیکن ابن‌سینا درتعلیقةٌ خود به مفاد صحیح کلام ارسطوتوجه داشته ومخصوصاً 


۴۰۵ 


تجاکه ازقول ارسطو نقل‌کرده است‌که: «لکن! اعقل آذا تصورا لقوی‌کان تصوره للعیف 
ازید» کلام او بسیار نزدیکتر به عین عبارت ارسطو از ترجمةٌکنونی است که در آن 
چنین آمده است: «اذا ادرك شیثامن ذوی اللطافة وا لغموض من‌ان‌یکون درا کالمادو نه 
باکثرمما ادركه ذاك الاول...» 
۵۱ 

ارسطو؛ ۴۲۹ ب ۵ 

این سینا: فقر؛ (ب) س۱۳ ص۱۰۷- س۸ص ۱۰۳ 

توضیح: معنی کالام ارسطو به عقىدةا بن‌سیناطوری است که مه رقتعقلدا بر حسب 
آن, هم می‌توان معلول صفتی‌که‌قبلا برای عقل قائل شده وگفته است‌که عقل‌می توا ند 
در بارةٌ معقول ضعیف بمداز تعقل ءعقول قوی تفکر کند محسوب‌گردد» وحم علتی برای 
این صفت باشد. عنی هم می‌توان گفت که عقل؛ چون حدا از بدن است » می‌تواند بر 
عکس احساس معقول ضعیفی دا بعدازمعقول قوی تعقل‌کند (چنانکه مترجم فرانسوی» 
وبه تبع اومترجم فارسی کتاب نفس» چنین فرمیده وعبادتی که برای دبطاین کلام به 
ماقبل خود در ترجمهٌ فرانسوی افزوده شده است مفید همین معنی است) وهم‌می‌توان 
گنت که عقل » چون می‌توانه معقول ضعیف تر دا نیز بعد از معقول قوی سر تعقل 
کند , جدا از بدن است . بعنی قدرت عقل را برادراك معقول ضعیف بعد از معقول 
قوی علت مفارقت آن از بدن بدانیم و باز این علت دا به طریق برهان انی ازمعلول 
خود که قدرت بر چنان عملی باشد نتیجه بگیریم . اما این که قدرت بر چنین 
ادداکی را علت مفارقت عقل بسدانیم دزست اس ولسکن:: اشکه فلت دب کر 
برای افتراق جز همین معنی فاثل نباشیم باید مورد تحقبق قرار گیرد . چه‌اگر بیان 
خود دا به همین انداژه که ارسطواکتفا کرده است محدود سازیم ایراداتی براین‌سان 
وارد می‌شود به شرح ذیل: 


وقتی که چبزی را احساس می‌کنیم وصورت آن. شیء به آلت جسماني احساس 


۳۰۶ 


هی‌رسد همکن است کین از دو و ضع قتز | و ۱ - جز انطباع صورت شیء 
وی انز دسکری درا ای شمان خاضل نشود ی تنپا تأثری کهآ لت جسمانی 
درحین احساس حاصل‌می کند قبول صوزت شیعء محسوس باشد.. ۲ - حصول‌|ین‌صورت 
مقادن باشیثی باشد کها_دیگری غیراز انطباع صورت شیء در آلت جسمانی پدید 
آورد با ینکه خودهمان صورت امردیگری رانیز درموضوع خود که آ لت جسمانی 
است | بجاب‌کند. چنانکه حرارت حرکت دانیز به‌وجود می‌آودد .بس نمی توان به 
بقین هر صورتی را موجب حدوث امر دییگری جز حصول خود آن صورت دد آلت 
حسمانی دانست .ونمی توان درموردی که‌از حصول‌صوزت‌شیء محسوس‌در آ لت‌جسمانی 
اثردییگری‌جز خود آن‌صورتبد‌بدمی] بد این اثردابرای‌آن آلت زبان‌آور پنداشت و 
نمی‌توان حصول هرصودتي راستمامقادن شی۶* دیگری دانست. وهرصورتی که مفارق 
باشیء در است لازم نیست که این شرع ویک برای[ لتی که صورت حسی بدان 
می‌ر سد ز بان آور باشد. پس این مطلب! شکاز تیست کی لت احساس چون حسما نی‌است 
بقبول صورمحسوسات خستکی وفرسودگی می‌پذ برد ۰ چه» قبول‌آن ناشی اذاستقراء 
است واستقراء نتبجهُ کلی نمی‌دهد» وحریف تواندگفت که چه پساتمرین و ممادست 
موجب آن شودکه اعضای حسی قوه‌ای برای اعمال خودبه کت و وچون به کار 
وی پردازدآمادگی در آ نها برای عمل به‌کارضعیف فراهمآ ید. 

قصوری را که این سینادر کلام ارسطودیده است بادقت درهمین بیان و بامراجعه 
به بیانی‌که خود او ازاین استدلال درتعلیقةٌ سابق نموده» وهم چنین باتوجه به‌پیانی 
که ددیکی دیگراز تعلیقات سابقه راجع‌به فساد ناپذیری غقل در ایام پیری به عمل 
آورده است‌ممکن است ناشی ازاین‌داست‌که ارسطوبه مواردی‌که خلاف این تجر به 
واقع می‌شود» یعنیآ لت حس رابعد ازاحساس شدید فرسودگی دست نمی‌دهد با کار 
عقل در بعضی ازاحوال برحسب ظاهردچار توقف باقصور می‌شوده اشاره نکرده است . 


۳۷ 


وت سا مه اس که آهرتکه جیي ار ۱ له ترا فرس دک ویک با هاش 
صورت محسوس سایق مانع ازاحساس ضمیف باشد؛ يا اینکه چند بار عقل را قدرت 
به ادراك معقول ضعیف بعداز معقول قوی حاصلآ ید برای اثبات مطلب کافی است و 
دراشارات نیز دراین مورد چنین می‌آوردکه: «وافعال القوع العاقلة قدییکون کثیراً 
بخلاف ماوصف» 
۵۲ 
ارسطو:۴۲۹ ب ٩-۶‏ 
ابن سینا:فتره () س ٩‏ ص۱۰۳-س ۱۳ ص۱۰۳ 
۳ و۵۴ 

ارسطو: ۲۴۹ ب ۱۸-۱۰ 

اين سینا : فقرٌ (د) س ۱۴ ص ۱۰۳ و فقرء (ه) س ۲۰ ص ۱۰۳ -س ۳ 
س ۱۰۴ 

توضیح؛ معنی آین دوتعلیقه روشن است و مطایق بامفاد فول ارسطوست جز 
اينکه با یدگفت‌که درانتپای تعدیقهٌ دوم مطلبی نقل کرده‌که عبارتی‌عطابق‌باآن درهتن 
کتاب به دست نیامدو آن اینکه به نقل وی ارسطو گفته است: « فتکون هذه لیس لیا 
عقل» وا ین‌جمله بی‌شبهه خطائی از ترجمه عربی بوده که ابن سینا دردست داشته است 
امادرترجمه‌ای‌که هم اکنون دردست‌ماست!صولا عبارت‌مر بوط به! بن‌فقره‌مفاوط ومشوش 
است, وازروی آن قیاسی نمی‌توان‌کرد. حتی سطری‌چند ( ۲۹۲۴-۱۸ ۴ب) اذاین 
ترجمه ساقط گردیده که‌ناشر به‌ناچارعین آنها را ازاصل‌یونانی ترجمه‌کر ده و در نسخهُ 
مطبوعهٌ‌خود آورده است.ابن احتمال‌را نیزمی‌توان‌داد که‌اشارء این‌سینا به جمله‌ای باشد 
بعدازطر حدوس وال کهدر تعلیقةآ تیه‌موردبحث قرارگرفته آمده‌استو آن‌جملهدر ۱۳۳۰ لف 
۷واقع‌است:«... به‌این‌معقولات‌عقل نمی توا ندتعاق گبرد...»ودر تر جمهً عربی کنو نی‌چنین 


۴۰۸ 


تقل شده است: «لم عکن للاشیاء الهیولانية عقل» و آنجه این فرض اخبر دا تقو یت 
می‌کندا ین است که در تعلیقةٌآ تیه درمحلی که اشاره به همین قول ارسطومیکنه آن‌قول 
راعیناًبه همان‌جمله: «فتکون هذه لیس لم! عقل »تعبیررمی‌نماید. 
۵۵ 

ارسطو: ۴۲۹ ب ۴۳۰-۲۴ الف ۲ ٩۱:‏ 

این سینا فقرة (ط )س ۴-س ۱۶ص ۱۰۴( چپار سطر آخراین تعلیقه 
تفسیری مر بوط به فعل ۶ از کتاب ۳ است . رجوع شود به توضیح مربوط بهتعیقة 
شارء۰ع). ۱ 

توضیح: ارسطاودرا ین‌فقره دواشتباء طرح می‌کند ودررفعآ نهامی کوشد:۱تفکر 
به معنی ین است‌که عقل ازمعقول منفعل شود وانفعال مستلزم این است که هشار کتی 
دربین فاعل ومنفعل باشد. پنی اگرعقل رابسیط و تمتفعل یعنی فاقد مشارکت با هر 
چزدیگری جزخودآن بدانیم چگونه آن رامی‌توانيم قادر ه عمل تفکر بخوانیم؟ - 
جواب این است‌که انفعال بردو گونه است: یکی از آن دو به معنی استحاله است که 
شیء مناعل راتحت تآثیرشیء فاعل حاصل می‌شود و آن دا دیگر گون وتباهمی‌سازد ؛ 
دیگری به معنی استکمال خود شیء است‌که براثرآن استعداد خاصي‌که درخودشیء 
است فعلیت می‌بابد و به‌کمال می‌رسد. انفعال عقل بامشارکت عقل بامتعاق خود + ۵ 
همین معنی است . استفداد خاصی که درخود عقل است فعلیت می‌باد و به صورت 
متعلق خود «عنی امرمعقول درمی بد و بدین تر تبب می‌توان گفت که عقل بالقوه‌همان 
ممقول است ولو بالفعل قبل از ايشکه ببندیشد با معقول یکی نباشد » و از این لحاظ 
به لوح سفیدی می‌ماند که بالقوه حروف است ولیکن بالقعل قبل از اینکه نوشته 
شود چنان ثیست. 

۲-عقل چکونه می‌تواند معقول باشد بعنی متعلق خاص خود گردد. اگر عقل 
داتتپا به سیب خود آن معقول بدانیم » ومعقول را نیز فقط ازيك نوع و دارای يك 


۳۰۵ 


هویت بشماریم» ناچارهرعقولی راپاید عقل پدانیم وقادربه تفکر پشماریم » اما اگر 
عقل رابه سیب بك عنمرخارجی‌که ور آن حاضرومستقراست معقول بدانیم » چنانکه 
درمعقولات دیگر نیزچنین است» بساطت و خلوص عقل ازمیان خواهد رفت. جواب 
این است‌که مزقمی که معقولات غیرمادی و بسیط وغیرمنقسم. یاپه عبارت دیکرمعقول 
باعل باشفه دوشن عثل ومعتول سکاتی. استا. عتی عقل دون هیان: نجان.. که 
معقول را درمی‌بابد درباره خود تفکر مي‌کند » اماموقمی که منظور ماتعقل اشیاء 
ماو باشت خقل مععدول اس ولیکن معفول عقل. قست. : مب‌طر ای کته عقلن 
معقولات بالقوه را از اشاء منادی تجرید کند و فعلبت بخشد و معقول نالفعل 
گرداند. 
تفسیر این‌سینا نقر یبا مطایق اصل کلام ارسطوست . جزاشنکه سوال دوم‌راچئین 
طر جح می‌ کند کدعقل با باید به‌سب هویت‌خود معقول باشد واین محال است» چه . 
لازم می | بد که‌هر چیزی معقول- باشد " زیراکه هرچیزی‌را هوتی است :یا باید به 
شیب شرع دمک ق‌شمقول «باشد بو آ نش ای ٩‏ امافرل عوارز طریر بوک 
« عقل به‌سایر معقولات نز تعلق حواهدجست؛ و آن درصورتی‌است که معقو لمت‌عقل 
باست چیز کرش جز خودععّل نباشد , و همچنین معقول ازحیث نوع‌شیع واحدی 
باشد.» درواقع تسه محالی که ارسطو در این سوال لازم اوه این است که تمام 
معقولات عقل باشد ,ودر بیان این‌سیناا ین‌است کهه مه‌چیز معقول باشد.وازفضادر نسخه‌ای 
که از ترحمه عر بی در دست ماست » با وجود خطایای آن : ین عبارت صحیح 
و صرح آهده است » قراس که در نسخهٌ این‌سینا طوردیگری ۹ بوده باشد . 
۵۶ 
ارسطو : ۴۳۰ الف۳ - ۴ 
آبن سینا : فقرءٌ (۱) س ۱۶ ص ۱۰۵ - س ۱۹ ص ۱۰۵ 
توضیح : ابن‌سینا قول ارسطو را راجم بفاتحاد عام و معاوم در عقل نظری 


۴۹۰ 


چنین تعبیر کرده‌است که چون صورت معلوم درعا لم منطبع شد این دویکی‌می‌شود . 
واین تعبیر موید این‌است که بعضی ازمحفقان اختلاف موجود در بین بعضی ازاقوال 
آین‌سنا رادرمورد وحدت عاقل ومعقول به‌همان تر تیب توجبه‌کردهو گفته اند که اتعاد 
آن دوازحیث معرفت و اختلاف آن‌دو از حبت وجوداست (رجوع شودبه‌مبحاتحاد 
عاقل و معقول درنظر این‌سینا بخش سوم‌همین کتاب.) 
2۷ 
ارسطو : ۴۳۰ الف ۷۱-۲۰ 
ابن‌سنا : فقره (ف) س ۲۰ -س ۲۴ ص ۱5۵ 
۵۸ 
ارسطو . ۴۳۰ الف ۲۱ ۲۱ 
این‌سینا . (فقرج) ی ۲۴ - س ۲۵ ص ۱۰۵ 
توضیح : تفسیر این‌سینا درست برخلاف آن‌چیزی است که ارسطو گفته‌است. 
جه ارسطو درا ین مور داز عقل فءال‌سخن گفته که همیشه بالفعل معقولات رن حاضر 
است و باآن‌اتحاد دارد . اگر نظر عادر ربط این تعلیقه‌با آن قطمه هم چنا نکهاقتضای 
کلام و نظم تعلیقات حاکی از آن است صحیح باشد حتماً باید فرط کرد که تفدبر 
این‌سینا باصزف نظر ازسر آغاز جماه » نی فعل « نمی توان گفت » " بوده و در 
واقع جمله ای راکه باید متعلق این فعل فرار گیرد » یمنی آنچد راکه نمی توان 
گفت و این‌همان است که عقل گاهی دربارة آن‌فکرمی‌کند و گاهی نمی‌کند؛ تفسیر 
کرده است. و بااینکه درترجمهٌ عربی که‌دردست داشته اشتباهی بش آمدهبودهاست» 
و اگر این فرض دوم صحیح باشد دلیل ی رخا پیت سخه او بانسخه ماخواهد 
بود . زبراکه درنسخه ماچنین آمده‌است: واست‌افول‌انه فعل ومد طعل 5 
اد 


ارسطو :۴۳۰ الف ۲۲ - ۲۴ 


ادف 


این سینا: ففرة (ه) س ۴-۱ ص ۱۰۶ 

توضیح :؛ برای هم نظر اسکندر و اراء فان دراین مورد رجوع شود به 
بخش اول این رساله وهم چنین به حراشی مربوطه به فصل ۵ ازکتاب ۲ در بارة نفس. 
این فقره یکی ازمهم ترین فقراتکتاب نفس است ومحل تلاقی آراءکثیری اژمفسر ین 
و حکماست . اسکندر عقل فعال را ذات‌باریتمالی می‌داند که ؛ چون عنشاً هر گونه 
معقو لیت است؛ در همان حال که معقول با لقوه رامعقول بالفعل می‌کند عقل مذفعل را 
نیز فعلیت می‌بخشد . بنابراین او را در مفارفتی که دارد بالذات همان می‌دا ند کد 
هست. اما این سینا عقل فعال را دهمین مرحله ازمراحل عقرل مفارق می‌شمارد واذ 
ول اودداین مورد بداست که رأی ارسطورانه به این عقل فعال؛ بلکه به عقل‌با لفعلی 
که درانسان با اتصال به عقل فعال حاصل می‌شود, راجع می‌سازد. ومی‌گو ید که‌چنین 
عقلی که در نفس ناطقَهٌ انسانی است معدازه‌غارقت ازبدن, به همان حالی‌که به تناسب 
سعادت حاصله برای 9 براثر اکتساب معقولات به نت مه است» جاو بدان وفتا 
ناین بر است . 

۶۰ 

ار‌طو: ۴۳۰ الف ۲۶۴۳۰۲۶ 

این سینا: فقره‌ای از تعلیقات که مر بوط بدین عبارات است » به طوری که بل 
درطی فقره ۵۵ اشاره شد» در دومورد آمده یعنی به دوقسمت تقسیم ره است. و 
هر کدام از ان دوقسمت‌درذ یل یکی از دوفقرء ۵۵ وه۵۵» بدون اینکه ارتباطی پاموضوع 
الی آندو ففرء خاشته پاش * امید است. و ای با پر ار قلطی است هون 
فقرات ترجمةٌ عریی با در فقرات همین تعلیقات رخ داده» ویابه سب چیزدیگری از 
همین قبیل حاصل شده است ( س ۱۷ ص۱۰۲ س ۱۵ ص ۱۰۵,س ۵ -س ۱۲ ص 
۰۶ 


توضیح: - اشتیاه عجسبی که دراین تعلیقه دخ داده ۳ مسلما مر بوط ب۵ کاتب 


۴۳ 


تسخه بوده این است‌که به <ای‌کامه قطر که دره‌طر ۳۱ ازص ۴۳۰ الف اصل کتاب 
ارسطو وارد شده , و ترکیپ آن بامقهوم انداژه ناپذیر نمونه‌ای از ترکیب دو شیء 
جداگانه برای تشکیل مفپوم واحد به حساب آمده است » به کلمةٌ عطر میدل شده 
وبه جای اندازه نایذ‌بر لفظ «مارك» آمده است. ترجمهٌ عربی که اکنون‌دردست است 
چنمن‌است : کقو ث مالاقدر اهاوقطراوذء تقدیروقطر». سنی به‌تر کیبانداژه‌ناپذ‌ری با 
قطر ا کتفاء نشده» پلکه به‌تر کیب مفهپوم مخا لف آن عنی انداژه پذبری نیزاشاره گرد بده 
است. وبه همین سیب این‌سینا؛ که‌گوئی سخهٌ اونزاذاین لحاظ یعنیتاآ نجا که‌مر بوط 
به لفط انداژه بذبری است بانسخهٌ مامتفق بوده * در تعلیَهُ خود «و المشارك 
بسلب اوایجاب» آورده است یعنی ترکیب قطر (باعطر؟!) را با انداژه پذبری» یا به 
عبارت مشارکت دوطول دا دراینکه بتوانند نست به دکد و باهقیاس‌هشتر کی 
برای هر دو انداژه گرفته شوند ۰ از لحاظ معنی سلبی با ایجابی آن ملحوظ داشته 
است. اما معلوم نیست که کلمةٌ عطر به جای کلمةٌ قطر در اصل ترجمه وارد شده 
باشد. چه» اولا درتر جمهٌکنونی قطر آمده وثانیا اشتباه دربین قطر و عطرفقط دز خط 
عربی ممکن است رخ دهد پس آن دا یاباید اشتباء کاتب نسخهٌ ابن سینا با اشتباه 
کانب نسثهًکنونی تعلیقات و بافقط غلط چاپی دانست که به تصحیح آن عنایت نشده 
ات 
۲ درشرح ءلث فعره ازمتن تفسیر این سینا را بانفسری که مترجم فرانسوی 
اختبار کرده است اختلافی است . توضیح اشکه ارسطو گفته است که بعضی از اشیاء 
مطلقا منقسم است. ععنی حتی بالقوه شم وان نا راتقسیم کرده و آ تیاضور نوعة 
اک ویس خن گرولوه ال تاشعت باه موم شعی اتیب و او باه اس 
نا منقسم بالذات‌مثل خطوبعضی نامنقسم بالعرض است مثل عمل نفسانی‌تفکر که‌صورت 
توعبه را باآن ادر ال می‌کنيم ومثل زمانی که این تفکررا درضمن آن به عمل‌می آودیم. 
و آنگاه ارسطواشاره‌ای می‌کندکه منظور از آن به قول مترجم فرانسوی این است‌که 


۴۳۹۳ 


حتی دراشائی که با لقعل نامنقسم ابیت مثل طول با زمان چزی وحود دارد که ۳ 
بعنی حتی بالقوه نیزنامنقسم استء وآن صورت خود زمان و صورت خود خط است 
که موجب حفظ وحدت هر کدام از آن‌دومی‌شود. اما به قول ابن‌سینامنظوراز آن این 
است که ناچاردرهرشیء منقسم مفهوم نامنقسمی وجود داردکه‌بدان شیءعنقسی‌وحدت 
می‌بخشدبی آ نکه خود از آن مفارق باشد واین شیء نامنقسم درموردزمان «آن» است 
ودرمورد معقولات «بسیط» است. 

۳ درسطر۲۴ ازص ۴۳۰ الف راجع به شناسائی اموز عدمی به وسیلةُ اشیاء 
موحود که آشدادا ناسیخ چنین آمده ۸ «لازم است که ذهن شناسنده بالقوه همان 
ضد باشد وباآن شیء واحدی راصوزت پذیرسازد.»ومنظوراز آن این‌است که‌ضدی که 
متعلق شناسائی واقع می‌شود, چنانکه درمورد هرگونه شنانائی چنین است» باید دد 
ذهن مافعلیت باید . دراین حال ذهن شناسنده با مکی ازضدین که متعلق شناسائی 
آن است وحدت حاصل می‌کند وقبل ازحصول فعلیت ذهن شناسنده بامتعلق شناسائی 
بالقوه وحدت دارد. درتررجمهٌ عربی که دردست است چنین آمده است. «و بجب ان 
تکون المعرفة بحد قوة» واین عبادت البته تافص است؛ یعنی فقط می‌رسا ندکه‌معرفت 
باید بالقوه باشد» نه اینکه بالقوه همان ضد باشد. در تعلیقها بن‌سینامنظورارسطو لزوم 
وحدت درشخص عالم برای ادراك هردومعلوم‌متضادکه _بکی‌جنبهُعدمی‌داردگر فته شد»» 
و حال آنکه منظور او لزوم وحدت بالقوه دد بین عالم و معلوم بوده است + و این 
اختلاف دد بین نسخه حاضره ازترجمهٌ عربی وتءلمقهٌ این سینا دلیل کب است در 
تأ ید احتمالی که به‌اختلاف نسخَهُ او ازتررجمةٌ عر بی با نسخه‌مادادهام . 

۶۱ ۱ 
ارسطو. ۴۳۱ الف ۸ ۱۲ 
ابن سینا. فقره (ز) س ۲۵ س ۲۵ ص ۱5۸- س ۷ص ۱۰5 
توضیح. منظورازشوق دراصطلاح ابن‌سناهمان حالت انفعا لی‌استکه درانسان 


۳۴ 


برای جلب ملایم و دفع‌مناف ر پیدا می‌شود » و منظور از اجتماع تصمیمی است ؟-4 
بمد از ترددی که نفس را در اقدام به فعل با ترك آل‌دست می‌دهد حاصل می | ید. 
چنانکه از نص فول ارسطو بیداست «دریافت خوشی و دنج بدین معنی است که ما 
به وسلهٌ حس از لحاظ اینکه حد واسط در بين قدکی و بدی‌است, و با ادن هردو 
از آن حست که چنان است ( بعنی لذت بخش با د نج آور است) ارتباط دارده به کار 
پردازیم» بدین ترتیب دوشن است منظور او از حسد واسط در بین شیء دنج‌آور با 
لذت بخش خود قوءٌ حس است. زبراکه این قوه حد متوسط در بین محسوساتهتضاد 
است» و به همین سب است که می‌تواند در بارةٌ محسوسات حکم کند , چه حجد 
متوسط چون نسبت به عر کدام از طرفین در حکم طرف دیگر است قادر به حکم در 
بارة آ نها است و حال آنکه این‌سنا ظاهرا این واسطه را به معنی محسوسی دانته 
است که سبب آن می‌گردد که چیزی طلب شود با از آن احتراز جسته آید . 
۲و۶ 
ارسطو : ۴۳۱ الف ۱۲ - ۱۴ 
این‌سنا : فقرة (اوب) س ۸-س۱۳ ص ۱۰۵ 
۴ 
ارسطو : ۴۳۱ الف ۱۴ - ۱۶۰ 
ابن‌سنا : فقرة ( ل ) س ۱۳ س ۱۷ ص ۱۰۵ 
4۵ 
ارسطو : ۴۳۱ الف ۲۰۱۶ 
این‌سنا : فقرءٌ (ع) س ۲۲۰۱۸ ص ۱۰۵ 
توضیح : این فقره ازمتن ارسطو مشوش است ومه‌کن است که‌تغییری دا کمو 
کسری در آن راء‌بافته باشد . ماحصل معنی آن‌را چنانکه مترجم فرانسوی در بافته 


است درحاشد مر بوطه دیده‌ام و این‌سنا نز در تعلمقة خود گذته انیت که ارسطو 


۳۵ 


به‌غرضی کهاز این کلام داشته تریح دک سار 
۶۶و ۶۷ 

ارسطو : ۴۳۱ الف ۲۰ ۲۲ 

اپن‌سینا : فقرء(ح) و (د ) س ۱ -س ه ص ۱۱۰ 

توضیح: حددراینقطعه ازارسطو پدمعنی نهایت باحد مشترك است وتمثیل‌آن 
چنانکه درحاشة مر بوطه درترجمةً کتاب نقس ان به نقّطةٌ هندسی است کهنپایت 
واحد ومشتر کی برای خطوط کثیره است » وادن خطوط طمتگی ی واحد به 
وحدت می‌رسند . بنابراین پایدگفت کهابن‌سینا درتفسیر این قطعه اشتباه کرده چه 
حد رادرآن به‌معنی تعریف ذاتی شیء گرفته وقول ارسطو راچنین‌معنی کرده‌است که 
عقل همان‌طور که‌به‌اجزاء بسیطحد معنی به اجزاء تعر یف می‌رسد واز ترکیب آ نها با 
هم‌دیگر حد را می‌سازد می‌تواند به ادراك اختلاف اشیاء متشابهی مانند گرم وشیرین 
نیز فرا رسد . 

توص نکش که باید داد این است که در نسخه کنونی ترحمة قدم عربی 
اشتباهی نیز راه یافته است » و آن‌اینکه بجای‌حلووحار حلووحامض آهده درصودتی 
کد در تعلیقات ابن‌سینا به‌صورت صحیح آن یعنی حاووحار نقل شده است ؛ واین نیز 
قی ارد نی ات را قارف تشه امس باشیهه کنوی تشه عری کر زتکه 
احتمال به وقوع غلط دراستنساخ داده شود . 

با ردو یه عربی حملهٌ منقول از کتاب نفس مصدر به « قدقیل » شده 
یعنی سژالی درمورداینکه‌میداحکم‌ما به‌فصل‌شیرین ازگرم‌چیست مطرح شده و به ذکر 
جواب آن‌سبادرت گردیده‌است . واین‌معنی درتعلیقهٌ این‌سینا نیز تأکید شدء و حال 
آنکه درترجمةٌ فرانسوی مستقیما وبا ارجاع به قبل یعنی به ۴۲۷ ب ۱۲ آغاز کلام 
و تعبین مت شده است . وچون این صفحه همان صفحها ست کهحاشة وارده در 
نسخهٌ خطی تعلیقات حاکی از اختلاف ماقبل و مابمد آن به سبب تعاق به دو ترجمهٌ 


۳۹۶ 


مختلف است مطابقت تعلیقهُ ابن‌سینا را با ترجمهٌ عربی که اينك در دست ماست 
می‌توان دلیل براین گرفت که دراین قسمت ازکتاب اعتماد اوبه نسخهٌ حاضره بوده 
است . برای توضیح مطلب به مقدمه‌ای که‌بر تعلیقات نوشته‌ايم » وهم‌چنین به‌فقرات 
آتنه , مراجعه می‌توان کرد . 
۶۸ 

ارسطو : ۴۳۱ الف ۲۲ - ۷۳ 

این‌سینا : فقر؛ (۰)س ۶ص ۱۱۰ س ۷ ص ۱۱۶ 

توضیح : ترجمهُ عربی دراین مورد چنین‌است : وذاك لامر بن:«امالانپایعادل 
بعضپا بعضاً و امامکان! لعددالذی‌هولها » ۰ - به‌طوری که‌ازمقا بل این ترجمه‌بااصل‌قول 
ارسطو معاوم می‌شود این ترجمه هیچ گونه مطاپقتی باآن اصل ندارد و قول اصلی 
راتمامه تحریف کردهو به‌صودتی ۳۹ درآورده است . اما تعلیقهٌاین‌سینا با ترجمةً 
عربی کنونی بسشتر ازاصل ول ارسطو متناسب است . نی کلمه «ذلك »را به‌شکلی 
کهقبلا" در ترجمهً عربی آمده و باتصدیرکلام به « قدقیل » به‌ذکر آن‌بادرت‌شده‌است 
راجم داشته ووقوع آن‌را از دوحیث‌ممکن پنداشته است . برای‌اینکه ذهن ما بیشتر 
در این مورد دوشن شود می‌توان به همان عبارت که قبلا" مذکور شد و در حاشیة 
نسشهٌ خطی تعلیقات آمده , و از این مورد به بمدرا به ترجمهٌ دیگری از کتاب‌نضر 
دبا اصلاحات کثیره ازمفسران»متعلق شمرده است دجوع کرد . 

۶۹ 

ارسطو : ۳۴۱ الف ۳سده۵ 

ابن‌سنا : فقرة (و) س۱۸-۸ ص۱۱۰ 

توضیح : خلاصهُ منظور ارسطو در این فقره که تالی‌ومتمم فقرات سابقه‌است 
چنانکه در حاشیهٌ مر بوطه در ترجمةٌ آن آمده است چنین است که کار عقل | بجاد 


و حدت در مبان تصاو در خبالی است؛ و وحدتی که این تصاو بر می‌توا ندد بذ برفت مائند 


۴۷ 


اشتر ال خطوط مختافی است که با حفظ اختلاف صوری و ذاتی خود می‌توا ننددر نقطهٌ 
واحدی به هم‌دییگر پرسندو مجموعةً واحدی را پدید آورند, و چون این خیالات 
بدین ترتیب وحدت پذیر باشد کار عقل در ایجاد چنین وحدتی میسر خواهد بود . 

اب‌سینا این بیان را به نظریاٌ عقل فعال » چنانکه خود آن را تصور می‌کرده 
مربوط ساخته , و از قول مشرقبین‌گفته است که نفس عاقله با به مدد عقل فعال در 
خبالات ملاحظه می‌کند تا معقولات‌را از ]نپا قبول نماید» با به سیب خیال استعدادی 
در آن به وجود میآ ید و انفعال گونه‌ای حاصل می‌کند تا بتواند نظایر معقولاقی 
را که در خبال است از عقل فعال بگیرد : با اينکه با عقل فعال اتصال مي‌بابد و 
باز به سبب اموری که شرح آنها را در کنابپای مشرقیان باید دید از آن مفارقت 
می‌چو ید ۰ 

اما اشتباهی که در ترجمهٌ عربی داه‌بافتد از مقاسةٌ آن با اصل معلوم می‌شود . 
و آن اینکه در اصل قول یکی از دو اشکال دا به محسوساتی‌که از يك جنس‌تیست 
اشکال تک را به محسوساتی که هبسک نمیشن اشداعق ازع واحف 
است » راجم نموده است . و پیداست که سفید و سیاء مثالی برای این نوح‌اخیر یعنی 
اضداد هم جنس است » نه محسوساتی مثل سفید و شیرین‌که از دوجنس مختلف‌است 
و حال آنکه در ترجمهٌ عربی گفته است‌که : « ... علی‌التی لیست بمشابهة فی‌اجناسها 
کالا بیض والا سود ... » بعنی نفید و سیاه‌دا مثالی‌برای محسوسات غیر هم جر 
آورده است:. 

۷ 
ارسطو : ۴۳۱ الف سطر آخر - ۴۳۱ ب ۱ 
ابن‌سینا ۰ فقرة (ز) س ۱٩‏ - س۲۰ص ۱۱۰ 
توضیح : عطابقت تعلیقه با ترجمهًعربی کنونی از لحاظ استعمال الفاظ قابل 
ملاحظه است . 


۳۴۸ 


۱۳۱ 
ارسطو : ۴۳۱ ب۸-۲ 
ان‌سینا : فقرهژ (1) و (ب) س ۲۴ ص ۱۱۰ - س ۲ ص ۱۱۱ 
۷۳ 
ارسطو : ۴۳۱ ب ۱۲-۱۰ 
ابن‌سینا : فقرء (ج) س ۴-س۶ص ۱۱۱ 
توضیح : در اصل قول ارسطو علت تفاوتی که در بین صواب و خطا با نيك وبد 
وجود دارد ذکر شده , یعنی تصریح گردیده است‌که صواب و خطا مطلق است و لیکن 
تيك و بد برای شخص معینی است ؛ و نسبت به اشخاص اختلاف می‌پذ‌برد . اما در 
ترجمهٌ عريی قسمتی که مربوط به بیان این تفاوت است نقل نگردیده و اکتفاپدین 
شده است که وحود تفاوتی در مبان آن دو تصدیق شود . به همین سیب درتعلیقةً 
ان‌سنا که به اقرب احتمال به استناد همین ترجمه است دوشق مختلف دا برای 
چگونگی این تفاوت احتمال داده است . 
۱۴ 
ارسطو : ۴۳۱ ب ۱۷-۱۲ 
این‌سیدا : فقره (د)و(ه) م۷ -س۹ ص۱۱۱ 
۷۶ 
ارسطو : ۴۳۱ بت ۲۱-۲۰ 
این‌سنا : فقرة (1) س* ۱ص ۱۱۱ 
۷۷ 
ارسطو ۰ ۶۳۱اب ۲۷ 
ابن‌سنا . فقرء (ب) س۱۴-۱۱ص۱۱۱ 


توضیح:.. مطا بقت‌آلفاظ در تعلیقات و در ترجمهٌ حاضرة عربی قابل ملاحظه‌است 


۳۹۹ 


۷۸ 
ارسطو : ۲۳۱ ب ۲۷ ۲۸ 
این‌سینا :فقرم (ح) س۱۵ - س۱۶ ص ۱۱۱ 
۷۹ 
ارسطو : ۴۳۴ الف ۱ب ۲ 
این‌سینا : فقرة (د) س‌۱۷ - ۱۸ ص ۱۱۱ 
۸۰ 
ارسطو : ۴۳۲ الف ۲۹ ۴۳۲ ب ۲ 
ابن‌سنا : فقرة (ه) س ۱۹ - س ۲۴ ص۱۱۱ 
توضیح : ۱ - آ نچهراکه درقسمت اول این فقرء راجع بهادراك محسوسات با 
جداساختن آنها ازامور غریبه, یعنی ازعوادضی که خارج از ماهیات اشیاء است : 
گفته شده باقسمت دوم کهمر بوط به اجزاء نفس است جز باتأو دلات بعیده نمی‌توان 
مربوط ساخت » وگوئی دداصل مربوط به فقرءٌ فب رخ بوده که بسا با ادن‌فقره خلط 
شده ات . 
۲ - ازمقاسة این‌فقره باآ نچه درنص‌کلامارسطو آمدمو آ نچه در ترجمهٌعر بی 
وارد شده‌است می‌توان دلیل دیگری برای تأیه مطابقت تسه این‌سینا ازترجمة 
عربی بانسخةٌ کنونی آن‌به‌دست آورد . چه آ نجا که ارسطو می‌گوید :« برای قسمت 
حساعه نمی‌توان به‌سپوات جنبهُ غیر عقلی یاجنبةٌ عقلی قاثل‌شد » دد ترجمهٌ عربی 
چنین آمد» است: « لیس‌سملعلیاحدائات القوة | لغان‌به وا لقوةا لحاسیه فی‌عدادذری 
اسطق اوفی‌مالا نطق‌له » سپس جمله ایرا که ارسطو آورده و گفته است که « قسمت 
غان به هم بدتباتات وهم به حیوانات تعلق دارد » بعد ازاین بیان مذکور داشته ,سنی 
تصدیز کرد. است که « قسمت غاذبه عم بدنباتات و هم به حیوانات تعلق دارد ». 


آبن‌سنا با توحه بهمین ترحجمه نوده ک۳ کفته است که ارسطو وه غان‌به و قوححساسه 


بکض 


راهم درموجودات ناطق رهم در موحودات غیرناطاق ءفته » منتپی ادن «عنی رافقط 
دربارة قرة غاذیه "صریح کرده است ۶ بهقوء حساسه نیزاز حال قوثغانیه قیس‌شود . 
وحال آنکه خود ارسطو فقط د. بارٌ قرفحساسه آفته بود که« آن‌رابه سپولت نمی‌توان 
جنبهٌ غرتقلی با جنبهٌ عقلی قائل شد» وقوة غاذبه‌را درچنین‌اشکالی مشارکت نداده 
بود . :شرو طابم‌تررجمهةٌ عری کنونی برای تطبیق ا.ن ترجمه بااصل یونانی عبارت 
« اثبات القوةا لغاذبهزوالقوةا ل<سیه » را که در نسخهُ مخطوطهٌ تر جمه وجود داشته 
تبدیل به « اثباتالقوةا لحاسیه » کرده اس_ وا لقوةا لغاد.ه را ازاین عورد حذف نموده 
و در <اشیه به‌این تصرف خود اشاره کرده‌است. 

۳ اما آنچه ازقول مشرقیان در پادان کلام گفته است ناظر به‌این است که 
ا؟ ی که به‌:ظر ارسطودر ت#خیص قوای نقس‌از مد یگ ۳ | متا جوتخد بها نکه 
اختلاف این اجزاء در انمال آ نهاست مندفع می‌شود . دراینجا بایدگنت که منظور 
ار-طو نز ات وحدت افس و سلب کثرت واقعی ومکانی ازقوای اف ان بوده 
و اختلاف این قرارا از لحاظ هة هیم و افعال تصدیق داشته است . 

۸ 

ارسطو : ۴۳۲ ب ۱5 - ۲۵ 

ابن‌سینا : فقرء بدون علامت ارس ۲۵ ص ۱۱۱ -س ۴ س ۱۱۳ 

توضیح : منظور این است که اگر قوء محرکه مان وم حساسه می‌بود 
می‌باست همهحیواذات‌دارای حر کت اثتقالی‌باشند» و حالآنکه بعضی ازآنها چنین 
نیستند . منظور از چنین حیواناتی که با داشتن احساس فاقد حرکتند افراد ناقص 
و معلولی ازحیوانات که بهسبب فساد مزاج و تر کیب بدنی خودازحر کت‌محروم‌ما نده‌اند 
یست بلکه انواعی از حیوانات است که با وجود تماعیت ترکیب و فقدان نقامس 
و آفات به اقتضای نوع‌خود حرکت مکانی رافاقدند » و این‌امر شاهداست براشکه 


احساس علت‌حر کت نمی تواند بود . 


۴۳۱ 


۲ و ۸۳ 
ارسطو : ۴۳۲ ب ۲۵ ۰ ۴۴۳ الف ۱ 
این سینا : دوفترء بی‌علامت س ۵ ص ۱۱۲ - س ۲۴ ص۱۰۴ 
۸۴ 

ارسطو . ۲۲۳ الف ۸-۶ ۱۳-۹ 

این سینا : فقرة (ع) س ۱۱ ص ۱۱۲ 

توضیح : دربین این دوفقره ازکتاب نفس بهتر است که‌فةرء نخستیر دراهی حت 
تیه ابن‌سینا بدانيم . چه,درفقرتدوم‌درتر جماعری کنونر »که آنرابه‌قراین و اتید - 
مستند این‌سینا درمراجمات خودبدکتاب نفس دراواخر تعلیقات دانسته ایم. دج ی 
شوق شپوت آمد. ولی درفقرة نخستین همان کلم شوق مذکور شده‌است که در تحت مت 
رای رف 

۸۵ 

ارسطو : ۴۳۳ الف ۱۴ - ۱۵ 

این‌سنا : «قرة بی‌علاعت س ۱۶ ص ۱۱۲ 

توضیح : چدانکه اصل فعمةٌ منقول ار ار سطوحاکی‌استم:ضور اژعقلی کد در 
استدلال خود غایتی رامنظور دارد همان عقلعملی‌است که برایوصول به‌اءورامکا نی 
که غایت فعالیت آن‌است می‌کوشد » و حل آنکه غایت عقل نظری فعالیت خاص 
این عقل است کدام_واجب را ادراك مي‌کند . ولیکن در ترجمهٌ رامی ضقو کته 
آمده که این سینارا متوجه داشته است و آن اینکه جمله عربی به‌طوریآهد است 
کدگمان می: ود کدعقل نظری است که‌بر ای رصول بهغارت جزئی و « لا جل ی 2 » 
کارمی‌کند » وحال آنکه خلاف آنواجب‌است . ابن‌سینا بعداز توجه بهاین اشتباه 
و لزوم مقار نهٌ « لا جل شیء » باعقل عملی ددبی آن توا متا است که برفرض عدم 
وئوع سپوقول ارسطو را تأویل کند تانشان دهد که « لا جل‌شیء » چگونه می‌تواند 


۴ 


باعقل نظری ساززگار باشد . واین نیز دلیل دیگری برمطابقت نسخهٌ ابن‌سیناباسخة 

کنونی ترجمهٌ عربی درفقرات اخیره تملیقات است . 

در نسخهٌ مطبوعة ملق ت به‌جای«(علة»«لعله» آمده است کهغلط فاحش‌است . 

۸۶ 
ارسطو : قسمت خر فقر؛ تقوله سانقه. 
ابن‌سینا : فقرءٌ بی‌علامت س ۱۷ - س۲۰ ص ۱۱۲ 
۸۷ 

ارسطو : ۴۳۳ الف۱۶ - ۱۷ 

این‌سینا : فقربیعلامت س ۲۱-س ۲۴ ص ۱۱۲ 

توضیح مور ارستطو اج زود ات کب کرت که‌شوق غایت دا به‌دست‌می‌دهد 
و این غایت مبدای برای‌عقل عملی قرارمی‌گیردکه‌کار آن‌کشف وسایل برای وصول 
به آن‌شیء است . چون این وسایل کشف شد کوشش عقل عملی‌پابان می بابد وعمل 
و اجرا آغاز می‌شود. بسآ خرین‌مرحله درتفکر عملی: بعنی آخرین وسلهمکشوفه, 
اولین مرحله درخود عمل ات کهراهء‌پبهودهٌ عقل‌رادرجهت مخالف ازسرمی‌گیرد. 

درترجمهُ عربی این‌فقره چنین آمده است : « فکل‌شپوة فانما قعرف مر‌اجل 
ولیس هذ.ا لشپوة بد العقل الفعال بل‌اجزاء المقلالفعال‌پدوژا عقل » و دداین ترجه 
چند اشتباء رخ‌داده است: ۱ - آنجا که‌ارسطوگفته است که متعلق‌شوق مبداً عقل 
عملی است این‌قضیهُموجبه‌به‌صورت سالبه در آمده است . 

۲ - مبداً عقل عملی «بدوٌ العقل الفعال» ترجمه شده وحال آنکه دربین عقل 
عملی و آنجه مسلمین مخ عقل‌فعال نامیده اندتفاو ت‌اززمین تا آسمان‌اس . 

۳ - درپایان ترجمه‌عربی چنین آمده است «اجزاوّا لمقلا لفعال بدوا لمقل»وحال 
آنکه‌به‌جای کلمةٌ اجزاء می‌باست کلمةٌ آخر آمده‌باشد و به‌اغلب‌احتمال سپوکاتب 


ات ۳ 


۳۳ 


۴ - درهمین فقره بدوٌ العقل غلطو بدوّا لعمل صحیح اتته 
وفوع همین اشتاهات موجب شده‌است کها بن‌سینا برای معنی ادن قره دواحته‌ال 
مختلف بدهد که‌ییکی ازآن دو تأویل کلام ارسطو برفرض صحت فقرة «نقوله است 
و دیگری‌بااءتقاد به زوم تصحیح فقرةٌ منقوله بعنی تبدبلاجزاءبهآ خر ( رفرض‌اینکه 
کامهٌ اجزاء غلط کانب‌نسخه‌کنونی نبوده ودر نسخهٌاین‌سینا نیز واردبوده باشد)وتبدمل 
فعال بهء. لیو تبدیل‌اول العقل به‌اولا لممل است و همین احتمال ثانی‌صحبحوه‌طابق 
اصل‌است . 
اق ای تاش او یو قاس مهار سا تاش 
حاضره دراواخر تعلیقات‌ملحق کرد . 
۸۸ 
ارسطو: ۴۳۳ الف ۷۱ - ۲۴ 
آین‌سینا : فقرءٌ بیدالا.ت س۲۴ ص ۱۱۲ -س ۵ ص ۱۱۳ 
۸۹ 
ارسطو : ۲۳۳ الف ۲۵ 
این‌سنا : فقرء (1) س ۶ -س ٩‏ ص ۱۱۳ 
توضیح : آین‌فر شه را نیز می‌توان به قرائن‌دیگر کهقبلا دراتبات‌وحدت نخهٌ 
اپن‌سیدا بان خه کنونی ترجمهٌُ عر بی‌آورده شده ملحق ساخت. چه» در ترجمهٌ عربی 
کلمةٌ شوق که درابتدای قطعه‌بوده است به‌کلمهشهوت :عبیرشده و ابن‌سنا وجودکلُ 
شوت دادر نسخةً خود تصد ق‌کرده و آنگاه به‌سیاق معنی دریافته است که می‌بایست 
به‌جای‌شروت شوق گنته شود . 
.5 
ارسطو : ۴۳۳ الف ۲۶ - ۲۷ 
این سینا : فقرء (ب) س ۱۰ - س ۱۲ ص ۱۱۳ 


۳۴ 


توضیح:قر ند گرد تأریده‌طلبی که‌گفتها.م : صائبوغررصائب که‌درهتن ارسعلو 
آمده در ترجمةٌ عربی به مستقیم و غیر مستقیم تعبیر شده و عیناً به نوشتهٌ ابن سینا 
انتقال بافته و آ نگاه ابن سینا ترادف استقامت دا با اصابت به سیاق معنی در بافته 
است. 
۹ 
ارسطلو: ۴۳۳ الف ۴۰ 
این سینا: فترة )٩۱(‏ س۱۳ ص ۱۱۳-س ۸ ص۱۱۴ 
توضیح؛ دراین تعلیقهٌ مفصل ابن‌سینا تحقیق دقیقی درمعنی شوق , واینکه با 
می‌توان‌آن رافوه‌ای غبرازعقل ءهلی وشپوت وغضب دانست واشکه محر بودن‌شوق 
بدین معنی است که فاعل مستقیم نسبت به حرکت است یا آمر قوای دیگری برای 
تحر بك اعضای بدن به وسیلهٌءضالات است"می کند.و نتیجه‌می کیرد که‌منظورار سطوشوق 
عزمی اجماعی است که از مقابلة عقل بارغبت و شپوت وغضب (یابه اصطلاح‌جدید 
ناشی ازمعارضةٌ جنبهٌ ادراکی باجنبهُ انفعالی ذهن). وغلية یکی ازآن دوبردیگری و 
حصول‌فعل نا لثی‌ازاین‌میان که‌منتپی به‌میل به‌انجام عملی می‌شود وقوای محر کهعضلات 
را برای ظهورحرکت دراعضاء به‌کارمیاندازد» ناشی‌می‌شود. 
۹ 
ارسطو: ۴۳۳ بت ٩-۷‏ 
این سینا: فقرء بی علامت س سس۱۰ ص ۱۱۴ 
۹۳ 
ارسطو: ۳۳ ۴ب ۱۴-۱۲ 
ابن سینا؛ فقره (1) س ۱۱ ص۱۱۴ 


توضیح: تشابه الفاط دربین ترجمةٌ عربی و تعلیقات قابل ملاحظه است. 


۳۵ 


۹ 
ارسطو: ۴۳۳ب ۲۲-۲۱ 
ابن‌سینا: فقرءٌ بی‌علامتسی۱۲-س ۱۴ص ۱۱۴ 
۹۵ 
ارسطو: ۴۳۳ ب ۲5-۲۸ 
ابن‌سینا: فقرة بیعلامت‌س ۱۵ -۱۶ص۱۱۴ 
توضیح؛ ترحمه عربی این قطعه ازارسطودر ننخه‌کنو نی‌چنین است:«فا لحبوان 
کماقیل شپوانی فیا لجمله ومن هذه صارمحر کابفیر توهم». - علاوء بر خطائی که‌عتر جم 
در آغاز این قطعه مرعکب شده.است, و آن را ازمقاینه بانص قول ارسطوه‌علوم‌توان 
داشت. نقض غرض اوداکرده است. زیراکه ارسطومی‌گویدکه حبوان بی| نکه دارای 
تخیل باشد دارای شوق نیست وچون دارای شوق تباشد محرلد نیست؛ ولیکن هترجم 
چنین نقل می‌کندکه حیوان بدون اینکه تخیل داشته باشد محر است ..وبه همین 
سیب این سینا تایان می‌داردکه. برای دفع نقصانی که در کالام ازسطو تشخیص‌داده‌است 
آن را چنین تصحیح‌کند که تخیلی که حیوان داست تخل نا پایدازی است و این 
فقره نیز از مویدات مطابقت نسخهٌ او با سخد کنونی در جزء آخیر ترجمةً عربحی 
است . 
ارسطو: ۳۰۴۳۳ 
این سینا: فقرٌ بی‌علامت س ۱۷ص۱۱۴ 
۷ 
ارسطو: ۳۱۴۳۳ 
ابن‌سینا: فقرء (ح) س۱۸ص ۱۱۴ 


۴۷۶ 


۹۸ 
ارسطو: ۲۳۴ الف ۶-۵ 
ابن سینا: فقرة بی‌علامت س ۲۰-۱5 ص۱۱۴ 
۹۹ 
این‌سنا: فقرء (ع) س۱ ۲۲ص ۱۱۴ 
توضیح؛ار تباط این فقره‌باهیج يت ازفقرات متن‌کتاب ارسطوروشن نشد.محتمل 
است‌که درا لفاظ آن یامحل وقوع آن‌کانب را اشتباهی رخ داده باشد . یعنی به فقرات 
قبلی بابعدی مرقبط بوده وسهواً دراین موضم جای‌گرفته است» چنانکه این معنی در 
پاب فقرءٌآ تیه نیزصادق است. 
۱۰ 
ارسطو: ۴۳۴ الف ۱۵-۱۴ 
ابن سینا: فقره (1) س۲۳ ص ۱۱ 
توضیح: این تعلیقه ازم‌حل اصلی خودکه ددبین فقرات۱۰۳و۱۰۴ است‌مپجور 
افتاده ی یز وضع آ مده‌است. 
۱۰۱ 
ارسعلو: ۴۳۴ الف ٩۸‏ 
این سینا: فقرة پی‌علامت س ۲۴ص ۱۱۴ 
۱۰ 
" ارسطو: ۴۳۴ الف ۱۱-۱۰ 
ابن سینا: فقر؛ بی‌علامت س ۱ ص۱۱۵ 
توضیح: این عبارت‌که درمتن کتاب آمده است: «دلیل پرانتکه حبوا نات ناقص 
نمی‌توانند دارای حکم باشند این است‌که ۰ در ترحماً عربی ساقط شده وبه همین 


۴۷ 


سیب حکمی که در باب حیوانات پست صادر گردیده سکیا به ماقبل خودکه راجمبه 
حبوان عاقل است عطف شدء ونقض غرض‌گردیده است. چه. درباب حبوانعاقل‌ائات 
شده است که عزم ناشی ازقیاس ندارد! و اين سینا برای جبران خطا این جمله را که 
«فان‌اقام القیاس عزم» بر آن مزید کرده است که البته مفپوم آن فقط در مورد انسان 
مصداق دارد 
۱۰۳ 
ارسطو: ۴۳۴ الف ۱۱ 
این‌سنا: فقرة بیعلامت س۲ ص ۱۱۵ 
توضیح: لفط «قلك» بجای لفظ «فلك» اشتباه‌کاتب ویابه احتمال و تر علاط 
مطیعه است. 
۱۰۴ 
ارسطو: ۴۳۴ الف ۱۴ 
این‌سینا: فقرء (ب) س۳-ساص ۱۱۵ 
توضیح: چنانکه عبادت وارده دراصل‌کتاب ورجوع به ماقبل وما بعد این‌حمله 
وهم چنین توجه به حاشیه‌ای‌که درترجمهٌ فارسی از ترجمه‌فرانسوی نقل‌کردهاحاکی 
است منظورارسلواین است که دربین انحاء مختلنی‌که برای غلبةٌ یکی ازدونوع شوق 
(عقلی وغیرعقلی) بردیکری محتمل‌است با لطبع هميشه تفوقباقوةٌ عالی‌تراست وهمین 
وه است‌کد حرکت راموجب می‌شود اما, چون درترجمةٌ عریی به خطا و بدون جپت 
«الطباع ا لمستظهرهن الشوق» آمده‌است» این‌سینا درتعلیلآن‌گفته است‌که» چون‌غابة 
شپوت طبیعی‌است وغليةٌ عقل اکنسابی وصناعی»می‌توان‌گفت که نفوق واستعلاء باشپوت 
است واین نیزقر نهد مگردر تأییدهطلبی‌که بارها پدان‌اشاره‌کرده‌ايم. 
۱(۵ف) 


۳۸ 


ارسطو: ۴۳۴ الف ۱۵ 

ابن سینا: قسمت اول ازفقرء (ح) س‌۵ص‌۱۱۵ 

توضیح, منظورارسطواز اقسام سه‌گانهٌ حرکت که در ترجمهٌ عربی به مذاهب 
ثلثه تعمیرشده عبارت است از : 

۱- حرکتی که درآن شوق غیرعقلی برشوق عفلی تسلط دارد. 

۲- حرکتی که در آن شوق عقلی غالب است. 

۳ حرکتی که در آن کی اذاشواقغیرعقلی برشوق‌غیرعقلی‌دیگرچیره‌می‌شود. 
علتااینکه‌تقسيم ابن شینا با این تقسیم هختلف‌می‌نماید اینکذدر تر جمهُ عرپی فقره‌ای 
که‌حاکی از تصر یج به غلبةٌ بکی‌ازاشواق غیرعقلی بردیگری است ساقط گردیده است » 
واین‌خودقربنة دیگری است براثبات عطلب معهود. 

۵ (ب) 
ارسطو: ۴۳۴ الف ۲۰-۱۶ 
ابن‌سینا: قسمت دوم ازفقرء (ح) س۶-س ۱۰ص‌۱۱۵ 
توضیح: منظورارسطو ازاین عبارات این است‌که قوءٌ عقلی باعقل نظری غابت 
عفل عملی دا معین می‌کند. اما این‌غایت مطلوب محرلد نامتحرلد است»بعنی ددقیاسی 
که برای هدایت عمل ترتیب داده می‌شود و ما آن دا قیاس عملی می‌گوئيم کبرای 
فیاس که فضية کلی است بر شوق مسوثر نیست . چه » این قنیه جزثی با امر کلسی 
ارتباط ندارد و غایتی که برای عمل تعبین می‌شود امر جزئی انت ۰ بلکه صغرای 
قیاس که موضوع آن جزئی است محر عمل است که آن نیز توجه‌به‌امور جزثی و 
متعین دارد. بابپتر آنکه به قول خود ارسطو بگوئم‌که هرگاء قضيةٌ کلی نیز در عمل 
تأشر بخشد اثر آن جنبةٌ انوی دارد و در معیت قضیهً جزئی است. چه» آن به سیب 
جنبهٌکلی وعقلی خود هميشه در حال سکون است ( دجوع شود به حواشی منقوله از 


اضر 


ترجمه فرانسوی). 

ابن‌سینا بعد ازتیید نظرارسطو واشاره به اهمیت آن درعلم به حرکات انسان و 
حر کات فلك دریایان مقال می‌گو بدکه هرمحرکی که ازروی ازاده ابجاد حر کات‌جزثی 
کند باید مدرگ جزئیات باشد وادر 2 جزئیات اعم از اينکه آن راحسی یاتخبلی با 
یا | بدانیم !درا جسمانی خواهد بود و جز به وسلهٌ الت جسبانی انجام 


۶ 
نی 


تخواهد گرفت . بدین ترتیب محرله انسان به اعمال جزثی خود و علت مخصصة 
حرکات او صورت حسمانی اوست » همان طورکه همین معنی برحر کات فلك‌نیز قابل 
تظبیق است. 
۵ (ج) 
ارسطو: ۴۳۴ الف ۲۶۲۴ 
این سینا: قسمت سوم ازفقره (ح) س ۱۰- س۱۹ص‌۱۱۵ 
توضیح » این هرسه تعلیقه که مربوط به سه مطلب مختلف است» و این‌مطا لب 
مختلف آزپایان فصل بازدهم تا آغاز فصل دوازدهم به طود متوالی و مرتب قرار گرفتد 
است » در تنظیم تعلنقات و با درکتابت آنیا مرو تحت بك فقر: ی و ها 
قسمت دوم و سوم بدون تجدید پارگراف چنانکه گوثی هردو در ضمن شرح يك قول 
بوده در سهٌ مطبوعةٌ حالیه مسطور گردیده است » وبه همین سب تفکيك آ نپا از 
یکدیگر در این تألیف لازم آمد . - فقرة اخیر که‌عربوط به کیفیت احتیاج‌موجود 
زنده به‌غذاست واین سینا در بنان ارسطو تجدددنظری‌را لازم دیددوفول‌خودرابه سب 
ایشکه طبیب بوده است‌محسکم تر از قول.ارساوی فیلسوف درباب غذا .داسته 
اسث ». چون خود به قدر کافی ونوح دارد .محتاج تسوضیح نیست ۲ 
۱۰۳۵۱۰۶ 
ارسطو: ۴۳۴ الف ۴۳۴۰۳۲ب۸ 


۳۳۰ 


ابن‌سینا» دوفقره بی‌علامت ازس ۲۰ص ۱۱۵-س۲ ص۱۱۶ 
۱۰۸ 

ارسطو: ۴۳۴ ب ۱۴-۱۳ 

ابن سینا: فقرة بی‌علامت س۳بس ۱۱۶۱۴ 

توضیح : ارسطو گفته است که هیچ جسمی که دارای حرکت انتقالی است 
نمی‌تو|ند قاقد احساس باشد . چه , بدون احساس نه نقسی تواند داشت و نه وجود 
خود را در برخورد با اجسام دیگر حفاظت توانه کرد و نه غذائی توانه بافت . 
این‌سینا بعداز توضیح‌این معنی به اشکالی بر خورده است و آن اینکه اجرامآسمانی 
نه حاجت به غذا دارند و نه در طلب چیزی برمی‌خرز ند و نه از چیزی می‌گر یزند 
و نه برخورد با چیزی هستی آنپا دا زیان می‌رساند و طبیعت نیز کار بیپوده و 
ی ترا اننام غمی‌دهه»بی‌سی‌توان قافن بود که این اتجرام خارای اخسائن تیستته : 
ولیکن پاید دانست که این اجرام دا می‌توان دادای قسمی از احساس دانست که 
محتاج انفعال و استحاله نیست؛ ماننه روشنائی پذیری ماه از خورشید . ادراك شیء 
جزئی محسوس در زمان واقع است و چنین ادراکی برای اجرام حاصل است اما این 
ادراك به وسیله آلت چسمانی میسر نیست . وانگپی هرگونه ادراکی محتاج جذب 
و دفع نیست چنان که خدا را با اشکه جذب و دفعی در او متصور نیست مدرك 
می‌شماريم و اگر به فول امسطبوس اجرام آسمانی اشاء محسوص را چنان ادراك 
کنند که مولد خودرا مدر کند گوئیم که مو لدجزئی‌مو لد جزئی‌خودرا چخونه‌ادراك 
می‌کند ؟ به عقل با به حس ؟ جواب صحیح این است که چنین ادراکی هم به عقل 
وهم به حس حاصل میآیدو برای توضیح‌این معنی به کنب‌مشرقیان رجوع بایدگرد. 

آخرماوجدمن خاك 

والشمدشربا ما لمین‌والسلوة علی فنه مجمد و آله اجمعین - و حسینا اه و 
نم ا لول 

۳۳۱ 


۱۰۹ 
ارسطو. ۴۰۴ ب ۲۷-۱۸ 
ابن سینا: فقر #۶بی‌عنوان س۱۱۶۱۷ 
توضیح: این تعلیقه از محل خود اسقاط ودر آخر نسخه بعدازختم کلام علاوه 
گردیده است» ومرجع آن همین فقرء ازفسل دوم است.رجوع شودبه حواشی منقوله 


ازترجمه فرانسوی. 


۳۳ 


تشیحه 


مسألهٌ عقل چنانکه ارسطوطرح‌کرده است اذ مهم‌ترین مسائل در تادیخ فلسفه 
اروپائی واسئلامی است. درهر کدام ازاعصارحکیمی بامحققی بحث در بارء‌آن راتجدید 
کرده و نام خود را در تاریخ تطور این مسأله وارد ساخته است . به قول یکی از 
نویسندگان " از همان دم که ارسطو در یونان عقلحوز؛درس افلاطون‌نامیده‌شدونام 
او بانام عقل مقارن‌گردید این مقارنه هم‌چنان باقی ماند وتوا لی‌اعصار نتواست‌عقل‌را 
از اش انار 

ارسطو خود بسیاری از مسائل دا در بارهءٌ عقل مبپم و متشابه و محتاج تفسیرو 
تأویل به جای‌گذاشت. جانشین ادسطوثاوفرسطس دوبارء مسا عقل را ازنظر ارطو 
مورد بحث قرازداد. تجدید حیات این حوزه در اوایل عید مسیحی دونق بازاد این 
بحث دا اعاده کرد . اسکند افرودسی طریق اصیل و بدیعی درحل این مسأله پیش 
گرفت. بلوتینوس واتباع اوبه مقتضای آراء خویش بدان پرداختند و امسیملوس‌وفیلوپون 

وسیمپلیکیوس هرکدام به وجپی درپی بحث داجع بدان بر آمدند. پس ازاسکندد این 

۱ - بادبوتن: مقدمه بر کتاب نظربة عقل دد مسذهب ادسطاو و پیروان او تصنیف 


هاملن 


۳۳۳ 


سح پاکتب و ثاریونانی به مفسران سریانی رسد و اینان آن را به مسلمین و 


دادند.دو [" ارفیلسوفان اسلامی بحث راجع به عقل مقامی, ممتاژ به دست‌آورد. مت ال 

مهم کندی رآ عاراه ی ود وگل فارای ان واسازشکتت کرو مونوا تاه بو 
0 معادرامیتنی بر آن ساخت. بس‌ازاوبا استفاده از[ اراو کسانی ازحکی 2 
امحققان ایران دراعصار آ تیه هر کدام به طریقی این 4 راازامپات ماک تکاس 
ساختند و بدین تر تیب بودکه امثال سپروردی وخواجه تصیرومالاصدرا بحث وافی‌ددان 


باب را ازارکان فلسفهٌ خود قراردادند. 
اعراب موریتانی و انداش این بحث رابه عالم مسیحی کشانیدند و به اصحاب 
مدرسه درقرون و سطی تحویل دادند. فیلسوفان آن زمان درحل این مسأّله چنانکه 
یامعتقدات دی ساز کار توا ند شد رنجی به‌سزابردند و طماس قدس در ایداع‌حکت 
تخامی هشیش ادن میت رامقامی اعر دیش وطر فد اودرتن اف اه ان 
تقا بل بامذهبی که ابن دشد آن دا برگزید اهستی به سزا عافت . اساف باید داد که 
هم اکنون نیزاین مطلب ازمهمترینهطا لب حکمت است‌وشا ید بتوان گفت که‌مدار آفکار 
فلسفی است. چه بحث داجع بدان باتعیین مقام انسان درجهان و سر نوشت نفس دد 
حیات جاویدان وروابط حق وخلق ونقد معرفت انساتی ومناسبات نفس,و بدنو بسبادی 
ازمسائل دیگرملازمت دادد. 
ازمطا له معارضاتی که‌در این باب‌پیش آمده‌است » وقسمتی از آ نبا که‌درحدود 
موضوع اصلی این کتاب بوده دریعضی ازفصول آن مورد بحث قرار گرفته‌است ءروشن 
می‌شود که اگرچه ارسطو تجرد تفس وتعالی عقل واصالت .معقول را.اظهار .نداشته , 
وشاید اظهار این‌مطالب موافق بااصول حکمت اوبالااقل ری مختار اودر اواخر ایام 
حیات خویش نبوده است » اقوالی ازاو دربعضی از کتب خاصه در کتاب نفس.چنین 
تتیجه‌ای را ایجاب می‌کرده است. ارسطو می‌گو ید که«عقل فعال مدام می‌اندیشد» و 
«علم پا لفعل اگرچه در افرادتالی علم بالقوه است با لذات برآن نقدم دارد » وه عقل 
۴۳۴ 


فمال تنپا آنگاه که مفارق باشد .همان است که.هست » و ... آیا از.این‌افوال» بر 
فرض اننکه خودارسطو نیز تخواهد» نمی‌توان نتبجه گرفت که عقل فعال مستقل از 
افراد است و دارای جنبهٌ غیر شخصی و متعالی است ؟ - ارسططو می‌گوید که « عقل 
منفعل فا بل صورهعقوله است» و « برای قبول این‌صود بایدعاری ازاختلاط با ماده و 
فاقد آ لت جسمانی باشد » موچون «صورت هر فرد انسانی منطیع ددماده است » آبا 
نباید چنین استنباط کرد کهعقل انسانی نوع دیگری است از نفس غیرازا نچه‌صورت 
بدن می‌توان شمرد » وا با چنین نفس مجردی رانباید ازمقولهٌ اشیاء متعالی‌داست؟ 
اگر چه‌اصل مپم فلسفهٌ مشاء نفی صور مفارقه است و معرفت انسان دداین‌فاسفه تعلق 
تشون هط یشوه کر در لس یه سر ری ۱ کول توافت نود که کلیت 
یابه وازقوه به‌فعل گراید . امااگر کلی متعلق علم است واگر فعل برقوه تقدم‌دارد و 
اکر سیرعقل ازقوه بهفعل مستازم تثیر عاملی است که‌خود مطلقاً بالفعل باشد و اگر 
عقل بالفعل با معقول بالفعل متحداست ‏ « این‌جمله بدان معنی نیست که معقول‌کلی 
مقدم بر محسوس جزئی وفائق برآن و مستقل ازآن است و آبا از همه این‌احکام 
نمی‌توان نتیجه گرفت کممعقول بای ازعقل مفارقی برعقل منفعل | نسانی‌افاضه‌شود ؟ 

حقیر تاآ نجا که‌می‌توانست ازکتب محققین ستفیدشود وتا نجا کهمی‌توانست 
اقوال فیلسوفان رادرکتب خود آ نان بخواند ودر بابد وتا نجا که‌می‌توانست‌سیر تطور 
افکار را در بار عقل ازمدنظر بگذراند نتیجه‌ای‌راکه بعضی‌ازمو لفان و محتققان‌ارویا 
در آ ار خودبه دست آوردها ند وازمشاهیر آ نان اکتاوهام‌انو لئون‌روین رامی‌توان به 
شمار آورد مقبول وسلم گرفت . و آن‌نتیجه این‌است که‌تطور آراء در مذهب مشاء 
درهمهٌ قرون و اعسار به‌نحوی اژا نحاء موجب دجوع این مذهب به اصالت معقولات 
ااصالت مثل‌گردیده است.و امثال‌اسکندروفادابی و ابن‌سیناوا بن‌رشددردا خلةحکمت 
مشاء بهقبول تجرد عقل انسان وتقدم عفل مفارق بر آن وافاضهٌ معقولات بر آن‌عقل 
از عالمی مافوق عالم طبیعی‌واتحاد عقل ومعقول دداین‌عالم رسیده‌اند » اگرچهبضی 


۴۳۵ 


از آ نان به‌شدت ازچنین نتایجی تحاشی داشته و به ملاحظاتی‌خاضر بهاعتراف به‌قبول 
آنها نبوده‌اند . به‌همین سیب درختم کلام جرأت به خود می‌دهد که بااینان هم آواز 
شود و آشکادا بگوید که اگر مذهب مشاء رابه‌دقت مورد مطالعه قرار دهند همه 
تا یجی‌راکه می‌توان ازاصول آن‌به‌دستآ ورد استنباط نمایند به نحوی ازا نحاء بهقبول 
مثل افلاطونی باز می‌گرده و با اگر نقاب از رخ ارسطو باز گیرند چپر افلاطون 


جد نمی 1 بث ۰ 


ی 
۳۹-۳ 
۰ 


۳۳۶ 


ماخذ تألیف 


۱- فراسوی 
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۴۳۸ 


۲ - عربی و ثارسی 


۱ - ابن‌سینا . - احوالا لتض‌باا لععادالاصغز . طبع قاهره به اهتمام دکتراحمد فژاد 
الاهوانی۹۵۲ام. به‌ضمیمةٌ چنذرسا له دیگر . 

۲ این‌سینا . - الاشارات و التنبیهات . «طبعةٌ حیدری طبران به ضمیمةٌ شرحین دد 
سه جلد ۱۳۷۷ - ۱۳۷۹ « . ق . (علامت اختصاری : اشارات) 

۴ - اپن‌سینا . - الشفاء (الالهیات). طبع‌قاهره دردوجلد ۱۳۸۰ « . ق . ۱۹۶۰ م. 

۴- ابن سینا . .- الشفاء (الفن الساد س من الطبیعیات فی علم النفس) چاپ پرا کی 
پاترجمهٌ فرانسوی به اهتمام ژان با کوش ۱۹۵۶ م. ( علامت. اختصاری : 
شفاءع) 

۵ -ابن‌سینا . - العلیقات علي حواشی کناب لنفس لادسطا طالیس جزءکتاب‌ادسطو 
عندا لعرب چاپ‌قاهره ۱۵۹۴۷ 

۶- این‌سینا . - درباره نفس (ترجمه کتاباحواللنفس) چاپ‌طرران به‌اهتمام‌مررحوم 
دکتر موسی عمید جزء انتشارات انجمن نشرآ ثار ملی 

۷ - این‌سینا . - فن سماع‌طبیعی از کناب‌شفاء ترجمه به فارسی از مرحوم محمدعلی 
فروغی‌طهران ۱۳۱٩‏ (به‌ضمیمهٌ دوفن آسمان و جهان و کون و فناد): 


۳۳۹ 


۸ - ابن‌سینا ۰ - فیا لکلام‌علی| لنفس‌الناطقه طبع‌قاهرء۲ ۱۹۵م. به‌ضمیمهٌاحوالا لنفس 

-٩‏ اپن‌سنا . - المیاحثات جزءکتاب ارسطو عندا لعرب طبع‌قاهره ۱۹۴۷ م. 

۰ - ابن‌سینا. - مبحث‌عنالقوی| لنفسا نية یا لنفس‌علی‌سنةالاختهرطبع‌قاهره۲ ۱۹۵م. 
به ضمیمهٌ احوال‌النفس . 

۱ - این‌سینا ۰ - میداً و معاد ترجمه به فارسیاز آقای‌محمودثپابی چاپ دانشگاه 
۷۲ ش . ۵ . 

۲ - ابن‌سینا. - معرفةا لنفسالناطقه واحوالپا طبع‌قاهره ۱۹۵۲ به‌ضميمة احوالا للفس 

۳ - ابن‌سینا. - النجاة طبع‌قاهرهبه‌اهتم مصطفی افندی المکاوی وا لشیخ‌محییالدین 
ایغ 

۴ سابن‌سینا . - النکتو الفوائد ( الفن‌الخامس من الکتابالثانی فیا لعلما لطبیعی 
فیا لنفوس ) چاپ کلکته ۱۹۵۶ جزء مجموعة بادنامةٌ ابن‌سینا 

۵ - ابن‌طفیل .- رسالهٌ حی‌بن بقظان‌جزء مجموعهٌ منتشره به اهتمام احمدامین‌طبح 
مصر دارا لمعارف ۱۹۵۹ م . 

۶- ابوریده ( محمدعیدا لهادی). - مقدمه پررسائل الکندیا لقلسفیه‌قاهره,۱۹۵ م. 

۷ - افضل! لدین کاشانی . - دساله نفس‌ارسطوطالیس‌جزء مصنفات افضل) لدین‌جلددوم 
به تصحیح‌واهتمام آقایان‌مجتبی‌مینوی‌ودکتر بحبی‌مهدوی‌طه ان ۱۳۳۷ ث.ه. 

۸ - الاهوانی (دکتر احمد فوّاد ) ۰ - مقدمه بر کتاب احوالا للفس ورسائل دیگراز 
این‌سینا طبع قاهره ۱۹۵۲ م۰ 

الاهوانی ( دکتراحمدفوّاد ) ۰ - مقدمه برکتابا لاس ابن‌رشدفاهره ۱۹۵۰ ۰ 

۰ - الاهوانی ( دکتر احمدفوّاد ) . ترجمهٌ کناب نفس ارسظو ومقدمه برآن طبع 
| 

۰ - بدوی ( عبدا لرحمن ) .- مقدمه بر کتاب ارسطوعندا لعرب‌قاهره ۱۹۴۷ 

۲ - بدوی (عبدالرحمن ) ۰ - مقدمه برد فی‌النفش » ترجمةٌاسحق‌بن‌حنین ازکتاب 


۳۴۰ 


نفس ارسضو به‌عربی قاهره مکتبةا لرضةا لمصربه ۱۹۵۴ م۰ 
۳ - الرازی ( قطب‌الدین ) . شرح برشرح خواجه تصیر بر کتاب‌الاشارات و التنبیهات 
این‌سینا مطبعه حیدری‌طیر ان‌درسه‌جلد ۱۳۷۷ - ۱۳۷۹ - ه .ق . 
۴-سیاسی(دکترعلی| کبر) .-علم | لنفسابن‌سینا وتطبیق آن بردوان‌شناسی جدید»‌طپران 
۷۲ انتشارات‌دانشگاه . 
۵ طوسی (نصیرالد ین).-شرح‌بر کتابالاشارات‌والتنبیپات ابن‌سینا مطبعة حیدری 
طهران درسه جلد ۱۳۷۷ - ۱۳۷۹ ق . «. 
۶ الا خوری ( حناو خلیل الحر ) ۰ الفلسفة العربیه فی‌الشرق طبع بیسروت 
دارا لمعارف۰۱۹۵۸. ۲ 
۷ فارابی . آراء احل المدينة الفاضلة. طبع‌قاهره. به اهتمام فرج الهذکیالکردی 
۸ - فارایی ۰ - التعلیقات . طبع‌حیدر] باد دائثرة المعارف العشمانیه۱۳۳۶ ه . ق . 
۵- فارابی . - الجمع بین دآی‌الحکیمین .جزء مجموعه‌ای به‌نام «الثمرة المرضية 
فی بعض الرسالاتالفارابیه » " چاپ لیدن ۱۸۹۰ به‌اهتمام فردريكك دیتررسی . 
۰ فارا بی.-ا لسیاساتا لمدنبه. طبم‌حیدر ] باد» داثرةا لمعارفالشانیه۱۳۴۶ ه.ق . 
۱-_فارایی .- | لدعاویا لقلبیه. طبع‌حیدر] باده داثرةالمعارفا لشمانیه ۱۳۴۵ «.ق. 
۲ - فارابی .- عیون اامسائل .جزء مجموعهال#مرةا لمرضیه چاپ‌لیدن ۱۸۹۰ . 
۳ -فارابی. - فی‌اثبات المفارقات . طبع حیدر آباد دائرةالمعارف العمانیه۱۳۴۵ 
م.اق. 
۴ - فارابی . - فی‌مدائل متفرقه . طبع حیدرا باد دائرة المعارفا لشمانیه ۱۳۴۴ 


هراق . 


(۱) دکتر محمود قاسم موّلف کتاب « فی‌النفس والعقل لفلا سفة الاغریق والاسلام» 
اشتباه غریبی کرده که‌جزء آثاد فادابی کتابی دانیز به‌نام المرةا لمرضیهآودده‌است (حاشیةً 
صفحه ۷۲ جاپ دوم وسایر صفحات . 


۵ - فاراپی . - معانیالعقل . جزعمجه‌وعةٌ المرةالمررضیه چاپ لیدن ۱۸۹۰ م . 

۶ قاسم (دکتر‌حمود) .۰ - فی اللفسوالعقل لفلا سفة‌الاغریق و الاسلام طبع قاهره 
۱۹۵۴ 

۷ -کندی . - مقالة فی‌العقل » جزء مجموعةٌ رسائلا لکندی لفلسفیه قاهرء ۱۹۵۰م. 

۸ الپاش (جوذف) ۰ - الفارابی ( دراسة و صوص) طبع بیروت ۱۹۶۰ . 

۹ مهپدوی ( دکتر حبی ) ۰ .فپرست نسخه‌های‌مصنفاتا پر سینامپران۱۳۳۲ش.ه. 
اتشارات دانشگاه . 


۳۳ 


قبر ست‌مندرحات 
بخش اول 


شرح آراء ارسطو راجع به نفس وعقل 


فصل‌اول_-موضوع ومرتبه‌وروش روان شناسی ارسطوثی ۹ 

. فصل دوم نفس درنظر ارسطو ۱۷ 

فصل سوم-عقل‌در نظر ارسطو ۷۷ 

فصل چپارم_تحول‌نظر ارسطو راجع به‌نفس وعقل ۱۳۶ 
بخش‌دوم 


مجملی اذشرح عقا ید مشائین بعداز ادسطو داجع به‌قس وءقل 


۱ - تجدید آشاره به‌آراء مبهم و مسائل متشابه ۱۸۰ 
۳ - مشائن قبل‌از اسکندد افرودسی ۱۸۳ 
۳ اسکندر افرودسی ۱۹۱ 
۴ - مشائن بعداز اسکندر افرودسی رف 
۵ - کندی ۱۵ 
۶ - فادابی ارررنا 


۳۳۳ 


بحش‌سوم 


نفس و عقل ددمذهبابن‌سینا ومقاسةٌ آراء ا9 باعةاید اره‌طو 

۱ - اداء این‌سینا درمورد نفس و عقل ۷۰ 
۲ مقایسهٌ آراء این‌سینا باآراء ارسطو م۳ 
۳- سعی درذکرعلل اختلاف‌رآی‌ار-طووا بن‌سینادر باره‌نش‌وعقل ‏ ۳۵۵ 


بحش‌چهارم 
تحقیق‌در تعلیقات ابن‌سینا بر کتاب اسطو «دد باره‌نفس» 
۱ سمقد مه ۳۶۹ 
۲ - تعلیقات ۳۶۸ 
تعیجه ۴۳۳۳ 
فهرست ماخذ ۳۳۷ 


۳۷۴ 


مر کزفروش : کتافروشی دهخدا - روبروی دانشگاه تهران - تلفن ۶۶۰۱۸۵ 
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